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AVVERTENZA 


Questo volume (circa 600 colonne, 71 voci) della Enciclopedia delle religioni è dedicato alla trattazione dei feno- 
meni religiosi o variamente legati alla religione che si sono sviluppati in Africa nel corso della sua storia. Esso ha na- 
tura notevolmente composita e variegata a causa, in primo luogo, della particolarissima vicenda storica del conti- 
nente. Si tratta, infatti, di un territorio che ha prodotto al suo interno antichissime civiltà (come quella egizia) e in- 
sieme feconde tradizioni religiose native, tenaci fino al punto di giungere in pratica fino ai giorni nostri, ma che ha 
altresì conosciuto precoci e ripetuti incontri con le grandi religioni dell'umanità, che, in quanto universali e missio- 
narie, sono provenute dall’esterno. 

L'indice che in questo volume si propone alterna, dunque, seguendo l’ordine alfabetico, grandi e articolate voci 
che trattano globalmente delle tradizioni religiose dell’intero continente («Africa, religioni dell’»), oppure delle sue 
diverse regioni («Africa meridionale», «Africa occidentale», «Africa orientale»), a voci che illustrano la presenza e 
la penetrazione in Africa delle grandi religioni monoteistiche («Cristianesimo», «Islam»), fino a voci più specifiche 
dedicate alle religioni, di origine propriamente africana, di singole popolazioni o gruppi di popolazioni (per esem- 
pio «Akan», «Bambara», «Bantu», «Bemba», «Berberi», «Diola», «Dogon», «Edo», «Fon», «Fulbe», «Igbo», 
«Kongo», «Luba», «Lugbara», «Ndembu», «Nuer», «Pigmei», «Swazi», «Tswana», «Yoruba», «Zulu»). Ma sono 
altresì presenti voci che trattano delle principali figure di entità sovrumane e divine che sono oggetto delle creden- 
ze delle popolazioni africane («Amma», «Kwoth», «Mami Wata», «Mawu-Lisa», «Mbona», «Mulungu», «Ngai», 
«Nhialic», «Olorun», «Sango», ecc.), accanto alle biografie dei tanti profeti e fondatori di culti millenaristici o di 
Chiese indipendenti (talora influenzati dalle religioni tradizionali, talora dal Cristianesimo o dall’Islam) che hanno 
caratterizzato in modo particolarissimo la storia religiosa dell’ Africa (per esempio «William Wade Harris», «Simon 
Kimbangu», «Kinjikitile», «Alice Lenshina», «John Maranke», «Ahmad Muhammad», «Isaiah Shembe»). Si ag- 
giungono, infine, alcune voci dedicate alle specifiche modalità di espressione, in Africa, di fenomeni o concezioni 
universalmente diffusi nel mondo delle religioni («Anima», «Iconografia», «Magia», «Maschere», «Musica», «Re- 
galità», «Stregoneria», «Teatro», «Trickster», ecc.) e qualche voce che descrive fenomeni religiosi tipicamente ed 
esclusivamente africani (per esempio «Culti di afflizione»). 

Anche per il presente volume si impone un cenno alla struttura complessiva di questa Edizione Tematica Euro- 
pea della Enciclopedia delle religioni. Essa è suddivisa in due grandi sezioni: «I temi e gli studi» e «Le grandi reli- 
gioni e i mondi religiosi». Mentre la seconda sezione, a cui appartiene il presente volume e che è ancora in corso di 
pubblicazione, tratta monograficamente, in ciascun dizionario, una specifica tradizione religiosa oppure un gruppo 
di tradizioni religiose omogenee per collocazione geografica o cronologica, la prima sezione, formata da 5 diziona- 
ri, già pubblicati (e dedicati rispettivamente a: Oggetto e modalità della credenza religiosa; Il rito; L'esperienza; Il 
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pensiero, concezioni e simboli; Lo studio delle religioni), rappresenta una sorta di grande trattazione sistematica, me- 
todologica e introduttiva, che raccoglie tematiche di grande universalità e generalità. Per questo motivo alcune vo- 
ci, o parti di esse, che avrebbero dovuto comparire nel presente volume, sono state qui omesse perché già pubbli- 
cate in qualcuno dei dizionari della prima sezione o in uno di quelli già editi della seconda sezione — è il caso, per 
esempio, delle voci relative alla religione dell’antico Egitto (già pubblicate nel volume 11), o di quelle inerenti alla 
diffusione dell’Ebraismo nell’ Africa settentrionale e nordoccidentale (che compaiono nel volume 6). Un’eccezione 
è stata fatta per talune voci, o parti di esse, particolarmente rilevanti e attinenti alla materia qui trattata — dal volu- 
me 1: «Anima (concezioni nelle religioni primitive)» e «Trickster africani»; dal volume 2: «Circoncisione», «Clito- 
ridectomia» e «Maschere rituali nelle culture illetterate»; dal volume 7: «Cristianesimo in Africa»; dal volume 8: 
«Islam in Africa». 

Poiché ciascun volume è comunque corredato, oltre che dall’indice delle voci che lo compongono (trattate espli- 
citamente nel volume medesimo, oppure richiamate mediante un rinvio ad altri volumi), anche dall’elenco delle vo- 
ci contenute nei primi cinque volumi, il lettore dispone di una visione d’insieme della materia e di un utile quadro 
di riferimento. Le singole voci e sottovoci di ogni volume, inoltre, riportano in genere rimandi ad altre voci (conte- 
nute nello stesso volume o negli altri), i quali rappresentano già un fondamentale strumento per muoversi all’inter- 
no della Enciclopedia, in attesa dell’ultimo volume, che conterrà tutti gli indici. 

Le bibliografie di ciascuna voce sono state riviste e aggiornate dai curatori, che hanno dedicato particolare at- 
tenzione alla segnalazione accurata delle edizioni originali e delle eventuali traduzioni italiane. 

Un particolare ringraziamento va al dottor Riccardo Mercati, per l’accurato e attento lavoro redazionale. 


Dario M. Cosi 
LUIGI SAIBENE 
RoBERTO ScAGNO 


AFFLIZIONE, CULTI DI. [Questa voce è composta 
di due articoli. Il primo, Panoramica generale, presenta 
una interpretazione generale dell’afflizione e del suo si- 
gnificato religioso; il secondo, Culti africani di afflizio- 
ne, si focalizza sul contesto storico nel quale si è svilup- 
pata questa particolare concezione]. 


Panoramica generale 


Gli uomini, ma ancora più le donne, spesso ritengono 
di essere le vittime di non richieste e malevole attenzioni 
provenienti dal mondo degli spiriti. Talora si pensa che 
questa afflizione arrivi inaspettata e senza motivo, oppu- 
re sia la conseguenza di qualche trasgressione di poco 
conto. Più spesso si ritiene che essa sia il risultato di 
contrasti 0 trasgressioni compiuti dalla vittima o dai 
suoi parenti. I segni esteriori dell’afflizione non sono af- 
fatto uniformi o scontati. Possono essere condizioni di 
pesantissima sofferenza, quali lebbra o pazzia, oppure 
semplici episodi di fr4rce temporanea, o ancora banalis- 
simi malesseri immaginari o la comune sensazione di 
non aver ricevuto ciò che si meritava. Anche le modalità 
dell’attacco possono variare. Alcune vittime riescono a 
descrivere nei dettagli, con estrema precisione, le proce- 
dure di attacco; altre non mostrano alcun interesse per i 
motivi dell'attacco e per le sue modalità. In occasione di 
una mia ricerca sul campo, nello Stato indiano del Ma- 
harashtra, mi è stato detto: «siamo tutti profani quando 
si tratta di stregoneria». In altre parole: a nessuno piace 
ammettere di avere familiarità con le varie tecniche del- 
la stregoneria, a causa del timore di essere, a propria 
volta, sospettato di praticarla personalmente. 


In alcuni casi l’afflizione appare essere causata da 
agenti umani, in altri casi da agenti divini. In questa se- 
conda categoria si nasconde una vasta gamma di divini- 
tà e di spiriti che appaiono interessati agli affari umani. 
Gli agenti divini che interferiscono e provocano danni 
nelle vite degli uomini sono stati descritti come periferi- 
ci rispetto alle attività religiose che occupano il centro 
delle società in questione. Questa categoria è stata di- 
scussa nei dettagli da I.M. Lewis, in Ecstatic Religion, 
Harmondsworth 1971 (trad. it. Roma 1972). Sono so- 
prattutto i malesseri dei bambini a essere attribuiti alla 
possessione da parte di una divinità. In Nepal, per 
esempio, vi sono tre divinità, Hartimata, Bhat Bhateni e 
Swayambuth, la cui speciale sfera di attività è appunto 
quella costituita dalle malattie infantili. In India il vaio- 
lo viene quasi sempre attribuito alla dea dell’Induismo 
Sitala, oppure, in alcune regioni, alla dea Chechak. In 
molti casi è importante identificare la divinità responsa- 
bile della malattia o della malasorte, al fine di pacificar- 
la ed evitare ulteriori danni. [Vedi MALATTIE E CU- 
RE, vol. 3]. Diverso è il caso in cui l’agente che affligge 
è uno spirito: in questo caso le vittime e le loro famiglie 
mostrano una relativa indifferenza verso l’esatta identi- 
tà del loro avversario. 

Più spesso, invece, si pensa che l’afflizione sia provo- 
cata dalle macchinazioni malevole di altri uomini. Essi 
possono catturare uno spirito e spingerlo a possedere la 
vittima, oppure attaccarla direttamente con metodi ma- 
gici. In entrambi i casi la vittima si sente sopraffatta dal- 
la cattiveria. Gli antropologi sociali hanno spesso distin- 
to la stregoneria dalla magia. La stregoneria impliche- 
rebbe una qualche manipolazione fisica e la sua efficacia 
dipenderebbe dall’apprendimento di particolari abilità 
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o tecniche per raggiungere i propri scopi, mentre la ma- 
gia dipenderebbe dal possesso di speciali poteri capaci 
di trasformare i desideri malevoli in realtà. (Per un ap- 
profondimento di questa distinzione cfr. Middleton e 
Winter, 1963). Ma in realtà questa distinzione sembra 
più importante per gli antropologi che per coloro che 
subiscono gli attacchi della magia o della stregoneria. 
Molto più importante, per esempio, per quanto riguar- 
da la gravità della malattia, la sua prognosi, il tipo di cu- 
re e l’esito, è l'origine dell’afflizione, cioè se essa è stata 
provocata da un agente divino oppure umano. In gene- 
re si pensa che quando la potenza che provoca l’afflizio- 
ne è di origine umana la malattia sia più seria e meno fa- 
cilmente curabile, mentre la malattia di origine divina ri- 
sponde meglio alle cure. L'idea che gli uomini siano me- 
no facili da trattare e da persuadere rispetto agli dei può 
sembrare strana secondo una prospettiva occidentale. 
Ma in realtà, se con uno spirito è sempre possibile ini- 
ziare un dialogo, un atto di magia rappresenta un guasto 
irrimediabile delle relazioni tra uomini: gli dei si posso- 
no sempre implorare, ma non è possibile trattare con un 
parente arrabbiato. Nel Maharashtra le donne che han- 
no perduto il loro statuto sociale a causa, per esempio, 
di un divorzio o di sterilità interpretano la loro triste 
condizione come un attacco magico. Questa situazione 
sembra confermata da materiali provenienti da altre 
parti del mondo: quando la società fallisce nel prendersi 
cura di un individuo perché non riesce ad attribuirgli un 
adeguato ruolo al proprio interno, le responsabilità del- 
le circostanze negative che lo colpiscono vengono gene- 
ralmente attribuite alla magia. 

In quale modo è possibile identificare l’afflizione spi- 
rituale e distinguerla dalla malattia naturale? In alcune 
popolazioni certe condizioni sono sinonimo di afflizio- 
ne spirituale. La trance, per esempio, è quasi universal- 
mente riconosciuta come provocata da agenti spirituali, 
così come generalmente la pazzia e la lebbra. Altri sin- 
tomi non sono così semplici da identificare. In alcuni 
casi questa identificazione è semplificata dall’immedia- 
to ricorso a un guaritore, che pronuncia la diagnosi per 
conto del paziente. Nel Nepal, per esempio, la maggior 
parte delle persone consulta dapprima un guaritore, 
con lo scopo di individuare la causa dei sintomi e stabi- 
lire se sia opportuno consultare un medico. Il guaritore 
indica se la malattia risponderà alla medicina occiden- 
tale oppure no e, in caso affermativo, quale sarebbe il 
momento più propizio per consultare il medico. Sba- 
gliare il giorno e l’orario della visita, infatti, potrebbe 
compromettere la possibilità di guarigione. In pratica, 
quando un guaritore viene consultato, pochissimi sono 
i pazienti che vengono respinti, perché il suo campo 
d’azione è totale. Quando invece un individuo accerta 
da solo la causa della sua malattia, allora meno chiari 


sono i criteri per distinguere le malattie di origine spiri- 
tuale da quelle naturali. Si sospetta una afflizione spiri- 
tuale quando la medicina occidentale e le sue cure falli- 
scono perché non riescono a migliorare la condizione 
del malato o addirittura la peggiorano. A volte il tipo di 
dolore è talmente speciale e inusuale da far venire im- 
mediatamente qualche sospetto al paziente. Le persone 
interrogate hanno spesso avuto difficoltà a descrivere la 
precisa natura di questo carattere distintivo, anche se 
erano convinte di averlo identificato correttamente. In 
altri casi possono essere particolari circostanze (come 
per esempio una precedente discussione, oppure com- 
menti invidiosi) che mettono il paziente in grado di so- 
spettare una possibile causa non naturale della malattia. 
Nel Nepal, tra le persone che consultano sia i guaritori 
tradizionali sia i dottori di tipo occidentale, vi è la ten- 
denza a segnalare i malesseri più banali, quali diarrea o 
febbre, al dottore e invece i disturbi più rari o percepiti 
come più seri al guaritore. Molto ancora deve essere 
studiato su come vengono compiute queste scelte. 

Si pensa in genere — anche se è solo parzialmente ve- 
ro — che le persone afflitte dagli spiriti siano in maggio- 
ranza donne. Gli informatori stessi, sia uomini che 
donne, riconoscono, in effetti, che le donne sono più 
vulnerabili alla possessione da parte degli spiriti. Spes- 
so alludono alla presunta mancanza di forza di volontà 
delle donne e alla loro presunta debolezza emotiva. 
Spesso ci si riferisce ai maggiori rischi che le donne cor- 
rerebbero durante le mestruazioni, un periodo in cui si 
pensa che siano più vulnerabili agli attacchi degli spiri- 
ti. I partecipanti ai culti di possessione spiritica e di 
guarigione dell’Africa nordorientale descritti da I.M. 
Lewis (1971; trad. it. Roma 1972) sono, in effetti, quasi 
esclusivamente donne. Lewis è stato molto esplicito (e 
assai influente) nella sua interpretazione dei meccani- 
smi che spiegano l’origine e la diffusione della posses- 
sione spiritica. Egli sostiene, in sintesi, che le donne, 
deprivate all’interno di una cultura maschile fortemen- 
te repressiva, soccombono alla possessione spiritica so- 
prattutto quando sono coinvolte in qualche diverbio 
personale con i loro mariti. Bisogna comunque segna- 
lare che è assai rischioso estendere ipotesi ricavate da 
questi particolari culti z4r, che si sono sviluppati all’in- 
terno di società musulmane, ai culti di guarigione di al- 
tre parti del mondo. 

Molta parte della letteratura etnologica si è occupata 
dell’analisi dell’arte del guaritore e dell’interpretazione 
del simbolismo legato ai riti di guarigione. [Vedi GUA- 
RIGIONE, vol. 3]. L. Peters (Ecstasy and Healing in 
Nepal, Malibu 1981), per esempio, ha fornito una de- 
scrizione quasi esclusivamente letterale delle sue osser- 
vazioni sul campo, proponendo soprattutto la prospet- 
tiva di un apprendista sciamano della valle di Kathman- 


du. In questo modo ci ha fornito una straordinaria te- 
stimonianza delle teorie e delle pratiche sciamaniche, 
ma ci ha trasmesso pochissime informazioni sulla clien- 
tela del guaritore. In modo analogo, lo studio di Bruce 
Kapferer (1983) sulla possessione demoniaca nello Sri 
Lanka meridionale ha dimostrato, attraverso l’analisi 
dei simboli, in quale modo i riti di guarigione possano 
avere una reale efficacia terapeutica. Uno studio dello 
psicanalista indiano Sudhir Kakar (1982) suggerisce 
che, nonostante la maggioranza dei pazienti afflitti dal 
bbat (spirito) che frequentano, nel Rajasthan, un certo 
tempio in cui si celebrano riti di guarigione fossero gio- 
vani donne, l’afflizione tendeva a spostarsi tra i diversi 
membri della famiglia. L’afflizione, in altri termini, po- 
teva aver colpito in origine un membro maschile della 
famiglia e poi essersi trasferita a una donna mentre si 
prendeva cura del paziente. Gli studi sui comporta- 
menti legati alla malattia dimostrano, del resto, che an- 
che nella moderna Inghilterra sono soprattutto le don- 
ne che si accollano il peso dell’assistenza e del sostegno 
al malato. La mia ricerca su un tempio di guarigione nel 
Maharashtra (Skultans, 1986) dimostra che le donne si 
recano al tempio per esprimere gratitudine per le cure 
ricevute in passato, oppure al posto di un altro membro 
della loro famiglia, oppure, infine, per accompagnare 
un ammalato. Poche, in realtà, sono le donne personal- 
mente ammalate che si recano al tempio da sole. In 
questo modo, sommando i vari casi, si ottiene una mag- 
gioranza di presenza femminile. In un mio precedente 
studio sugli spiritualisti gallesi (Skultans, 1974) ho 
egualmente notato che, nonostante le persone afflitte 


spiritualmente fossero in maggioranza donne, i proble-. 


mi che le affliggevano erano in realtà comuni a tutta la 
famiglia. Pare, quindi, che la persona afflitta concentri 
su di sé e dia voce a problemi più generali, che investo- 
no l’intero nucleo familiare. 

L'afflizione è spesso un affare di famiglia o addirittu- 
ra dell’intera comunità. La sua struttura sociale è mira- 
bilmente descritta nell’apprezzatissimo lavoro di J.M. 
Janzen, The Quest for Therapy in Lower Zaire (Berkeley 
1978). La famiglia è importante per gestire il paziente e 
la sua afflizione (Janzen usa l’espressione gruppi di ge- 
stione della terapia) ed è anche coinvolta nelle cause 
dell’afflizione, giacché questa viene spesso vista come 
in buona parte provocata dalla famiglia e dalla comuni- 
tà. Non soltanto l’onere di prendere decisioni riguardo 
ai trattamenti più opportuni spetta al gruppo terapeuti- 
co parentale, ma anche l’obbligo di risolvere i conflitti 
interpersonali e le rivalità all’interno del gruppo. E del 
tutto evidente che la malattia, in particolare l’afflizione 
spirituale, fornisce una opportunità per dimostrare so- 
lidarietà sociale attraverso la riaffermazione di fedeltà 
reciproche e di valori comuni: molti studi sembrano 


AFFLIZIONE, CULTI DI 3 


confermare questa teoria. L'azione della reintegrazione 
dell'individuo afflitto nel suo gruppo sociale costituisce 
un forte richiamo all’identità di gruppo. 

Le mie ricerche sul campo nel Maharashtra hanno 
mostrato una complessa rete di coinvolgimenti familia- 
ri. Anche se all’inizio un singolo membro della famiglia 
viene individuato come bisognoso di aiuto, ben presto 
si scopre che l’intero nucleo familiare è colpito dall’af- 
flizione. Il modello tipico di queste forme di atflizione 
si sviluppa così: le madri, o a volte le mogli, conducono 
al tempio i loro figli o mariti psicotici o con malattie 
mentali. Poco dopo l’arrivo al tempio la persona che si 
occupa del paziente, solitamente la madre, entra in uno 
stato di trance. Questa trance viene considerata uno 
strumento diagnostico capace di aprire un dialogo con 
lo spirito che possiede l’afflitto e che in questo modo 
può fornire informazioni sulla natura della malattia. La 
trance rivela infine che l'origine dell’afflizione del soffe- 
rente è la magia (kar:) oppure la possessione da parte 
di uno spirito (254). Questo potere malevolo è diretto 
contro l’intera famiglia a causa di qualche disputa, riva- 
lità o invidia, e il figlio o il marito sono le sue sfortuna- 
te vittime. Poiché la prima afflizione può essere deviata 
dalla sua vittima iniziale se la madre, o un’altra persona, 
si fa carico della malattia, e poiché il vero bersaglio sot- 
to attacco è la famiglia intera, ogni suo membro può es- 
sere sostituito con un altro. Anche se questa concezione 
è in realtà di buon auspicio per la prognosi dell’afflizio- 
ne individuale, essa implica anche che la guarigione di 
un ammalato non significa affatto la fine delle sofferen- 
ze per la sua famiglia. Gli informatori riferiscono nu- 
merosi esempi di malattie della famiglia che conferma- 
no questa interpretazione, in cui l’afflizione assume una 
forma per così dire tentacolare, capace di colpire in 
modi diversi i vari membri della compagine familiare. A 
volte una persona, spesso una donna, chiede che il peso 
dell’afflizione dell’intera sua famiglia sia trasferito su di 
lei. Quando sembra che le sue preghiere siano esaudite, 
questa persona inizia a entrare in france regolarmente e 
a precipitare in una condizione di malattia cronica. Il 
sacrificio femminile svolge, quindi, un ruolo assai im- 
portante nel mantenimento del benessere della fami- 
glia. Una importante caratteristica di questa interpreta- 
zione dell’afflizione è che, di fronte a condizioni che sa- 
rebbero altrimenti percepite come estremamente fasti- 
diose, si genera una sorta di condivisione delle preoccu- 
pazioni e delle responsabilità. Le possibilità di azione 
che in questo modo si aprono per risolvere l’afflizione 
possono essere raggruppate in due categorie: «assisten- 
za comunitaria» e «assistenza specialistica». 

Assistenza comunitaria. La persona afflitta può unir- 
si a una comunità, che costituisce, dunque, in qualche 
modo un culto degli afflitti. In questo caso l'enfasi è po- 
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sta sulla conoscenza e sulla gestione dell’afflizione piut- 
tosto che sulla sua eliminazione. Quando l’afflizione 
prevede la trance, ciò si concretizza nella regolarizzazio- 
ne dei periodi di frarce. In questo modo l’afflizione si 
trasforma da una esplosione improvvisa e imprevedibi- 
le a una forma abituale e facilmente gestibile, in genere 
un lieve disagio che comporta, però, alcuni benefici se- 
condari. Tra questi vi è in primo luogo la possibilità di 
vivere in compagnia di altre persone colpite da una si- 
mile afflizione. Queste comunità in genere non forni- 
scono trattamenti specializzati, ma sono solitamente ge- 
stite da esperti, che hanno personalmente sperimentato 
le particolari forme di sofferenza e appreso a convivere 
con una larga gamma di afflizioni. I culti di afflizione, 
dunque, condividono numerose caratteristiche con le 
forme occidentali di terapia di gruppo. 

Assistenza specialistica. Dal punto di vista del trat- 
tamento, i guaritori si possono distinguere a seconda 
della quantità di tempo che dedicano ai singoli casi. Al- 
cuni riti di guarigione sono assai lunghi e durano diver- 
si giorni. Gli antropologi hanno dimostrato il fine tera- 
peutico, se non l’effetto, di questi riti. Un elemento im- 
portante di tutti i riti di questo tipo è la rappresentazio- 
ne simbolica dei conflitti interiori e il procedimento che 
porta alla loro risoluzione: i riti alla fine simboleggiano 
la nuova identità personale ricostituita. Essi sono pub- 
blici e coinvolgono un vasto pubblico. I riti di guarigio- 
ne demoniaca sono stati accuratamente descritti da 
Bruce Kapferer nello studio citato in precedenza. 

Più spesso, tuttavia, il confronto tra il guaritore e l’af- 
flitto è di natura più sfuggente e meno intensa. I guari- 
tori che hanno acquisito una buona reputazione per 
aver ottenuto molti successi nel controllo degli afflitti 
attirano una vasta clientela. Ma, naturalmente, più un 
guaritore diventa famoso, meno tempo può dedicare al 
singolo paziente. Ne risulta una situazione paradossale 
in cui i più complessi rituali di guarigione, descritti nei 
minimi dettagli dagli antropologi, vengono di fatto ese- 
guiti da quei guaritori che hanno relativamente pochi 
pazienti. Queste limitazioni dovute al tempo a disposi- 
zione sono evidenti nella descrizione di Arthur Klein- 
man della pratica di un famoso sciamano di Taiwan 
(Kleinman e Sung, 1979). Questo sciamano dedicava in 
media cinque minuti a ogni paziente e soltanto due mi- 
nuti durante le sedute notturne più frequentate. Certa- 
mente queste restrizioni del tempo della consultazione 
peggiorano la qualità della prestazione dei riti di guari- 
gione. Sembra dunque che il prezzo che si paga per la 
consultazione con un guaritore prestigioso sia in realtà 
una diminuzione del valore del rito di guarigione. E 
tuttavia la riduzione e l’attenuazione del contatto tra il 
guaritore e il paziente non paiono provocare alcuna di- 
minuzione della popolarità dei guaritori né, natural- 


mente, della loro reputazione di saper curare con suc- 
cesso l’afflizione. Bisogna forse concludere che il pote- 
re di alleviare la sofferenza risiede piuttosto nelle con- 
tingenze che circondano la consultazione che non nella 
consultazione stessa. Svolgono, infine, un ruolo impor- 
tante nella guarigione del paziente il supporto della fa- 
miglia, come si diceva, così come una spiegazione della 
sofferenza che ne attribuisce la responsabilità alla fami- 
glia piuttosto che all'individuo. 

Gli psichiatri hanno proposto diverse spiegazioni del- 
la trance (la manifestazione più frequente dell’afflizione), 
ma nessuna è del tutto soddisfacente. L'interpretazione 
più diffusa, che deriva direttamente da Freud, è che la 
trance sia simile all’isteria, una posizione che involonta- 
riamente rafforza lo stereotipo della france come afflizio- 
ne femminile. Freud stesso dichiarò pubblicamente che 
avrebbe restituito la loro dignità a quei pazienti che un 
tempo sarebbero stati marchiati come posseduti dal de- 
monio. Esistono certamente talune somiglianze tra la de- 
scrizione clinica degli attacchi convulsivi dei pazienti 
isterici e il comportamento di coloro che sono in stato di 
trance. Un ulteriore elemento di somiglianza è costituito 
dall’anestesia degli isterici comparata alla frequenza di 
aree anestetizzate e che non sanguinano in presunte stre- 
ghe. Jung interpreta sia le nevrosi che gli stati di posses- 
sione come provocati da una causa comune, precisamen- 
te da un conflitto morale, che secondo lui deriva dall’im- 
possibilità di affermare pienamente la propria natura. 
Questa condizione provocherebbe, quindi, sintomi per- 
cepiti come in qualche modo estranei all’essere che li su- 
bisce, oppure direttamente la possessione da parte di un 
essere estraneo. In entrambi i casi ne deriva l’incapacità 
di esprimere una parte essenziale del proprio essere, che 
viene quindi soppressa e che chiede di essere espressa in 
altro modo. I rudimenti di questo approccio psicanaliti- 
co alla possessione e alla frarce sono stati recuperati e va- 
riamente riutilizzati in molte interpretazioni successive. 
Ma questo approccio, che pure ha una notevole capacità 
esplicativa, non tiene affatto conto dell’elemento dell’ap- 
prendimento che caratterizza molti comportamenti lega- 
ti alla trance. In molti casi la trance viene vista come del 
tutto positiva, una luce benefica che deve essere sponta- 
neamente ricercata. 

L'afflizione, infine, ha diversi significati. Può indicare 
l’inizio di una carriera come operatore specializzato del 
sacro. Può inaugurare uno stile di vita completamente 
nuovo come membro di un culto di afflizione. Può 
inaugurare un giro di consultazioni con diversi speciali- 
sti che possono essere capaci o no di alleviare la softe- 
renza. Oppure può semplicemente essere il segno di 
una delle comuni, anche se inattese, malattie dell’infan- 
zia o dei malanni dell’età avanzata. 


[Vedi ESORCISMO, vol. 2; POSSESSIONE SPIRITI- 


CA, vol. 3; e STREGONERIA, vol. 1. Vedi anche ME- 
DICINA E RELIGIONE, vol. 3]. 
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Culti africani di afflizione 


Una importante caratteristica delle religioni africane, 
sia nel passato sia in tempi recenti, è la gestione delle 
avversità all’interno di culti o di comunità terapeutiche 
specializzate. Anche se i culti di afflizione e di guarigio- 
ne sono ampiamente diffusi in tutto il continente, 
l’espressione tecnica culti di afflizione è stata utilizzata 
negli studi più recenti per descrivere specificamente i 
culti di guarigione delle popolazioni di lingua bantu 
dell’Africa centrale e meridionale. I due elementi prin- 
cipali che caratterizzano questi culti sono la possessio- 
ne spiritica e l'iniziazione al culto da parte della perso- 
na afflitta. In una vasta area questi culti vengono anche 
detti «tamburi di afflizione», a causa dell'importanza, 
nella prassi rituale, di percussioni e di canti ritmati e 
danzati, entrambi chiamati rgorza (tamburo). Impor- 
tante in questo contesto è anche il tamburo allungato a 
membrana singola di tipo rgorza, che occupa un ruolo 
centrale nei riti di afflizione L'importanza del tamburo 
per questi culti si spiega con il fatto che la percussione 
viene considerata la voce o la potenza degli spiriti degli 
antenati o comunque di quegli spiriti che hanno preso 
possesso del sofferente e che provvedono anche alla sua 
cura. 

Popolazioni, storia, terapie. Le popolazioni che vi- 
vono tra l’equatore e, verso meridione, i Monti dei Dra- 
ghi e il deserto del Kalahari utilizzano molti termini e 
concetti simili per descrivere la loro vita culturale (spe- 
cialmente i suoi aspetti religiosi e terapeutici), compre- 
si i termini per malattia, salute, cause delle malattie: 
particolarmente diffusa è l’idea che le cattive «parole» 
o un qualche errore possano provocare la malattia o la 
sventura. Egualmente sono comuni in queste popola- 
zioni i vari strumenti e le tecniche terapeutiche, i termi- 
ni per definire gli antenati, il concetto di rgorza come 
legato al canto e alla danza comunitari e terapeutici. 
Queste caratteristiche condivise sopravvivono nono- 
stante gli evidenti adattamenti locali e regionali a una 
vasta gamma di climi, le forti divergenze nella struttura 
economica e politica, la varietà dell’esperienza colonia- 
le tra XVII e XX secolo, le differenti risposte alle malattie 
e agli ambienti difficili. 

Molte delle popolazioni del subcontinente erano co- 
munità agrarie basate sul lignaggio, praticanti la caccia 
e, nelle regioni in cui non era presente la mosca tze-tze, 
portatrice della malattia del sonno, l’allevamento del 
bestiame. Soprattutto nelle regioni costiere si sono svi- 
luppate alcune città commerciali che hanno collegato il 
continente con i centri mercantili stranieri. La regione 
comprende alcune popolazioni matrilineari della sava- 


na meridionale (Kongo, Lunda, Chokwe, Kimbundu e 
Bemba della Repubblica Democratica del Congo, del- 
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l’Angola, dello Zambia e del Malawi); alcune popola- 
zioni patrilineari (Luba, Lozi, Nyamwezi e altri della re- 
gione centrale); e inoltre, nella regione meridionale, 
Shona, Sotho, Tswana e le confinanti popolazioni di 
lingua nguni degli Zulu, Swazi e Xhosa. Nel subconti- 
nente esistevano nel passato numerosi Stati precolonia- 
li e imperi, come quelli di Luba, Lunda, Kimbundu e 
Chokwe; sulla costa occidentale gli Stati Kongo, Loan- 
go, Kakongo e Ngoyo; inoltre gli Stati dei laghi orienta- 
li (Kitara, Busoga, Bunyoro, Buganda e, verso oriente, 
Nyamwezi); nella regione dello Zimbabwe lo Stato sto- 
rico di Monomotapa e nell'Africa meridionale, più re- 
centemente, nel xix secolo, l'Impero degli Zulu e le so- 
vranità degli Tswana e il Regno dei Sotho (associato con 
i gravi disordini conosciuti come Mfecane). 

I culti di afflizione sono stati spesso dinamicamente 
connessi con questi Stati, sia perché furono posti sotto 
la tutela dei vari governi per legittimarne il potere sovra- 
no, sia perché vennero usati per preservare segmenti 
della società non direttamente collegati con lo Stato. Di 
fronte all'assenza dello Stato, infatti, i culti di afflizione 
hanno spesso fornito una struttura capace di garantire la 
sopravvivenza di gruppi sociali marginalizzati o afflitti, 
quali le donne, i portatori di fardicap, oppure coloro 
che non avevano successo in attività economiche come 
la caccia. Questi culti, inoltre, riguardano espressamen- 
te la fertilità delle donne e il commercio. In certe condi- 
zioni, infine, la struttura di questi culti di afflizione ha 
fornito il fondamento per l’autorità sociale normativa e 
ha offerto definizione e organizzazione per l’attività eco- 
nomica, per l’organizzazione sociale, per le attività reli- 
giose più esoteriche e per le attività artistiche. 

Nell’Africa coloniale e postcoloniale l’uso dell’affli- 
zione e delle avversità per organizzare la riproduzione 
sociale ha contribuito alla perpetuazione (e addirittura 
alla proliferazione) dei culti di afflizione, spesso in for- 
me che hanno disorientato le autorità governative e gli 
osservatori esterni. Questi culti sono spesso apparsi in 
connessione con epidemie, rotte migratorie e commer- 
ciali e mutamenti nei modi di produzione. Talora sono 
emersi come reazione a certi mutamenti dell’organizza- 
zione sociale e al deterioramento delle istituzioni giudi- 
ziarie. Il colonialismo stesso ha generato molti dei culti 
di afflizione che sono studiati nelle ricerche del XX se- 
colo. 

I culti di afflizione hanno fornito alle popolazioni 
dell’Africa una concezione della malattia e della salute 
assai più pervasiva rispetto a quella diffusa nel mondo 
occidentale. Prima di proporre alcuni esempi della di- 
stribuzione dei culti di afflizione in diverse parti del- 
l'Africa, è necessario descrivere ulteriormente le loro 
caratteristiche fondamentali. 

Caratteristiche comuni e varianti. Al di là della di- 


versità dei vari culti di afflizione, ampiamente diffusa è 
una particolare concezione che riguarda la sfortuna e 
come essa possa essere classificata e affrontata. Le av- 
versità che sono ritenute appartenenti all’ordine natu- 
rale delle cose vengono affrontate mediante l’uso di ri- 
medi, tecniche e interventi diretti, spesso individuali e 
privati. Le avversità straordinarie, attribuite a forze 
umane o spirituali, possono essere risolte, invece, sol- 
tanto placando queste forze oppure intervenendo nel 
regno degli spiriti. Piuttosto che i problemi quotidiani, 
i culti di afflizione affrontano soprattutto questo secon- 
do genere di avversità. Il fallimento ripetuto del caccia- 
tore che non trova la selvaggina, i continui licenziamen- 
ti dell’impiegato o la difficoltà per lui di trovare un la- 
voro, gli incidenti che accadono nonostante si prenda 
ogni precauzione e la malasorte che si accanisce sovrap- 
ponendosi alle difficoltà sociali, sono tutti esempi di av- 
versità fuori dall’ordinario. 

La visione del mondo nella quale si inseriscono i-cul- 
ti di afflizione si fonda come su un assioma sull'idea che 
le ombre degli antenati e altri spiriti, che sono in ultima 
analisi l’espressione del potere della divinità, possono 
influenzare le vicende degli uomini intervenendo su di 
esse. Queste ombre possono essere antenati diretti, per- 
fettamente identificabili, oppure più generici spiriti 
«umani». Altri spiriti ben conosciuti nell’Africa centra- 
le e meridionale sono i più remoti spiriti della natura, 
gli spiriti degli eroi e inoltre gli spiriti esterni, che in- 
fluenzano in vario modo gli affari degli uomini. Quan- 
do gli eventi negativi vengono interpretati e le avversità 
affrontate, tendono sempre a essere collegate alle om- 
bre o all’attività degli spiriti sia la percezione della si- 
tuazione di partenza che la conoscenza di quella di arri- 
vo. Verso la fine del XX secolo, infine, quando le pro- 
blematiche sociali e comunitarie si spostarono maggior- 
mente al di fuori della comunità familiare, si è imposta 
la tendenza a sostituire nei culti di afflizione gli antena- 
ti diretti con più generiche forze spirituali. 

L'attenzione terapeutica per l’afflizione, quando si 
realizza nella forma di un culto, comporta spesso l’ini- 
ziazione dell’individuo afflitto come membro di un 
gruppo: idealmente, in questo modo, egli assurge al 
ruolo di sacerdote o di guaritore. Che questa progres- 
sione di carriera si realizzi o meno (vi sono frequenti 
«abbandoni» nei culti di afflizione) dipende dai pro- 
gressi del novizio attraverso le fasi preliminari della te- 
rapia e dell’assistenza psicologica, dalle sue risorse eco- 
nomiche, dalla misura del controllo, da parte di una é/;- 
te, delle risorse del culto (quanto più esse sono control- 
late, tanto più l’accesso risulta limitato). Nell’ampia re- 
gione in cui vengono praticati i culti di afflizione l’ini- 
ziazione è segnata da due diversi stadi: una iniziale neu- 
tralizzazione terapeutica dell’afflizione, a cui segue, co- 


me secondo stadio, se il neofita progredisce nell’assi- 
stenza psicologica e nelle ulteriori terapie, la promozio- 
ne al ruolo di sacerdote, guaritore o professionista del 
sacro pienamente qualificato. 

L'efficacia della terapia, a prescindere dalle specifi- 
che tecniche impiegate, è in buona parte assicurata dal 
sostegno garantito all’afflitto da parte della sua comuni- 
tà, formata dai suoi parenti stretti oppure allargata. 
Nelle popolazioni africane, infatti, molto spesso la dia- 
gnosi di fronte a una malattia prolungata e la «ricerca 
della terapia» più opportuna sono affidate a un gruppo 
laico composto dai parenti. Se il malato entra in uno dei 
culti di afflizione, la comunità di supporto si allarga fi- 
no a includere i membri stessi del culto. Le modalità 
del supporto fornito al malato possono variare dal sem- 
plice aiuto occasionale da parte dei parenti fino al com- 
pleto coinvolgimento dell’intera esistenza del neofita- 
iniziato in una fitta rete di relazioni: in questo modo si 
realizza un coinvolgimento a lungo termine dell’indivi- 
duo con l’afflizione e spesso si configura l'assunzione, 
da parte sua, del ruolo di guaritore-sacerdote, capace di 
dominare l’afflizione stessa. 

Alcuni culti di afflizione, come quello Nkita, diffuso 
tra i Kongo della Repubblica Democratica del Congo 
occidentale, sono strettamente collegati con le strutture 
parentali dei vari lignaggi familiari. Il culto Nkita si oc- 
cupa esclusivamente degli ammalati (e dei loro sintomi) 
che appartengono a uno specifico segmento del lignag- 
gio. Quando un membro di un ramo del lignaggio viene 
colpito dall’afflizione, il culto fornisce l’ appropriata 
spiegazione logica e lo scenario rituale per una rigenera- 
zione dell’intera organizzazione del lignaggio: il mem- 
bro ammalato viene affiliato di nuovo alle origini e al- 
l'autorità collettiva dei suoi antenati. Molti altri culti di 
afflizione, invece, non sono in alcun modo collegati con 
l'ambiente dei parenti stretti. Sostituendo, in realtà, 
questo genere di relazioni parentali, forniscono all’indi- 
viduo nuovi legami, che durano per tutta la vita, all’in- 
terno della nuova comunità, raccolta intorno alla parti- 
colare afflizione e a specifiche attività. Questa caratteri- 
stica ha suggerito l’ipotesi che i culti di afflizione si svi- 
luppino più facilmente quando le unità sociali a base pa- 
rentale entrano in crisi. Nell’ambiente urbano del Suda- 
frica, per esempio, il reclutamento nei culti di afflizione 
risulta prevalente tra coloro che, soprattutto donne, 
portano da soli, senza l’aiuto di un coniuge, il peso delle 
responsabilità economiche e sociali di una famiglia. 

I culti di afflizione, comunque, hanno a che fare con 
problemi e con soluzioni che vanno molto al di là della 
semplice capacità di fornire una comunità alternativa 
quando le relazioni parentali entrano in crisi. Una im- 
portante funzione di questi culti, per esempio, consiste 
nella valutazione concettuale, analitica e diagnostica 
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della natura dell’esistenza e delle cause della sventura. 
Si distingue spesso, a questo proposito, tra divinazione, 
analisi concettuale della situazione e vera e propria te- 
rapia rituale, cioè il tentativo di intervenire sulla situa- 
zione per cambiarla. Questa distinzione spiega alcune 
delle diversità che intercorrono tra i vari tipi di culto di 
afflizione, dal momento che la necessità di chiarezza co- 
noscitiva sembra aumentare quando le forme del muta- 
mento sociale sono più intense. Perciò, per esempio, i 
culti divinatori, in particolare quelli legati alle decisioni 
e alla risoluzione dei conflitti, furono estremamente dif- 
fusi nella regione costiera del Congo, nel xVIlI secolo, 
durante il declino degli antichi regni del passato e l’au- 
mento dei commerci, tra cui la tratta degli schiavi. Og- 
gi in Sudafrica il termine ngorza è spesso identificato 
con la divinazione sulla spinta del bisogno pressante di 
una analisi e di una interpretazione dell’esistenza in una 
regione ancora drammaticamente afflitta dall’apartbe:d. 
Un esame più approfondito, d’altra parte, rivela che le 
funzioni della divinazione e quelle della creazione di 
una rete di legami sono complementari, mescolate tra 
loro secondo modalità e misure assai varie. 

La divinazione, con funzione di diagnosi, accompa- 
gna sempre i culti di afflizione, sia indipendentemente 
dall’attività curativa, sia come parte costitutiva delle 
tecniche specializzate e degli strumenti terapeutici di 
ciascun culto. La divinazione deve essere intesa come la 
continua ricerca del «chi, come e perché», cominciata 
nell'ambiente familiare di fronte alla disgrazia, ma poi 
sviluppata da specialisti capaci di giudizi esperti e con 
adeguata preparazione. Questi specialisti sono diventa- 
ti tali a seguito di una personale esperienza profonda, 
oppure perché sono stati indirizzati a questa particolare 
modalità di vita rituale, oppure, infine, perché sono sta- 
ti appositamente iniziati e istruiti per affrontare il mon- 
do degli spiriti. Nei suoi aspetti tecnici, la divinazione si 
basa spesso sopra un sistema rigido di segni e di inter- 
pretazioni: ne sono esempi la cesta rgormzbo delle savane 
meridionali, piena di oggetti simbolici che rappresenta- 
no l’esistenza umana, la tecnica del lancio delle ossa tra 
gli Nguni dell’Africa meridionale, oppure la recitazione 
di passi della Bibbia o del Corano. Ma talora la divina- 
zione richiede il ricorso diretto alla possessione, nella 
quale l’indovino funge da medium e, per rispondere al- 
le domande, parla la lingua delle ombre degli antenati e 
degli spiriti. Osservazioni recenti indicano che questa 
forma di divinazione è in aumento. Alcuni indovini, pe- 
raltro, utilizzano una combinazione di entrambe le tec- 
niche. Queste diagnosi formulate attraverso la divina- 
zione, in ogni caso, rappresentano un tipo di analisi e di 
interpretazione della vita quotidiana e costituiscono la 
base di partenza per le fasi successive, più sintetiche e 
ritualizzate, dei culti di afflizione. 
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Nonostante le numerosissime varianti, i riti di inizia- 
zione, di guarigione e infine di celebrazione del succes- 
so della procedura hanno alcune caratteristiche comuni 
in tutta l’area. Ovunque, per esempio, canti e danze so- 
no al centro della partecipazione dell’iniziato e del cele- 
brante. Lo rgorza (danza rituale accompagnata dal can- 
to) è il prodotto del percorso personale dell’iniziato e i 
suoi testi parlano di sogni e visioni, ma anche di espe- 
rienze esclusivamente mondane. Questi canti e i loro 
ritmi creano un quadro di realtà all’interno del quale 
vengono definite l’afflizione o, più in generale, la condi- 
zione della malattia e vengono formulati il rimedio o al- 
meno il modo con cui relazionarsi a queste situazioni. È 
tuttavia, pur all’interno di uno scenario collettivo, ven- 
gono praticate molte cure personalizzate. Il contesto vi- 
brante e pulsante della celebrazione rituale favorisce la 
dissoluzione e la successiva ricomposizione delle strut- 
ture della conoscenza, conferendo ai culti di afflizione 
un aspetto psicoterapeutico, simile per certi versi alla 
conversione, anche se essi non hanno carattere settario 
o selettivo per quanto riguardo l’adesione. Il bisogno di 
definire e ridefinire continuamente l’esperienza accom- 
pagna tutta la carriera dell’iniziato e del sacerdote-gua- 
ritore: anche i più esperti e anziani continuano a con- 
frontarsi con le difficoltà e le scelte che accompagnano 
la loro esistenza. 

Ma al di là di queste caratteristiche fondamentali, il 
contenuto dei culti di afflizione varia molto a seconda 
della natura dei problemi affrontati. Può variare, come 
abbiamo visto, dal trattamento di malattie epidemiche o 
croniche e di deformità fino alle condizioni di inabilità a 
svolgere particolari lavori che richiedono conoscenze 
specializzate o possono essere pericolosi per gli indivi- 
dui, ma necessari alla società. Talora l’intera gamma dei 
problemi trova la sua soluzione in un unico tipo di ri- 
tuale; talora, invece, i molti gruppi legati ai vari proble- 
mi si sviluppano in riti e danze particolari e distinti. 
Questi gruppi possono a loro volta essere organizzati 
come una serie di cellule locali prive di un collegamento 
centrale, oppure come reti sovrapposte. Talora la strut- 
tura prevalente diventa estremamente gerarchica, cen- 
tralizzata territorialmente in santuari stabili oppure in 
forme di amministrazione centrale. Spesso sono i fattori 
economici e politici a condizionare la struttura dei culti 
di afflizione. In ogni caso la tassonomia dei problemi af- 
frontati dipende in genere dalle condizioni ambientali e 
soprattutto dalla volontà dei leader dei singoli culti, che 
impongono spesso la loro visione personale a proposito 
della soluzione dei bisogni degli uomini. Alcuni esempi, 
tratti sia dal passato che dal presente, contribuiranno a 
questo punto a meglio illustrare la varietà delle strutture 
(omogenee o diversificate, centralizzate o decentralizza- 
te) dei culti di afflizione. 


Modelli ed esempi. I culti di afflizione mostrano una 
maggiore concentrazione di caratteristiche simili nel- 
l’area in cui è più elevata l'omogeneità linguistica delle 
popolazioni di lingua bantu, nella fascia intermedia tra 
coloro che, a occidente, parlano la lingua kikongo e co- 
loro che, a oriente, parlano la lingua swahili. Ciò che se- 
gue è il risultato di una rapida comparazione tra le varie 
descrizioni etnologiche dei culti di afflizione tra i Kon- 
go della zona costiera, gli Ndembu dello Zambia, i 
Lunda della Repubblica Democratica del Congo e i Su- 
kuma della regione del lago Vittoria in Tanzania, tutte 
società decentralizzate. 

Anche se associati a forme di afflizione individuale in 
senso stretto, i culti di afflizione sono anche legati, in 
queste società, alla sacralizzazione e all’organizzazione 
delle conoscenze tecniche e alle loro relazioni con la le- 
gittimazione e il rafforzamento dell’ordine sociale. La 
divinazione svolge un ruolo specifico per ogni culto, 
come tra i Sukuma, oppure si configura come un insie- 
me di tecniche più specializzate, come tra gli Ndembu e 
i Kongo, entrambi praticanti la tecnica della cesta 
ngombo. 

Alcuni culti si collegano esplicitamente all’attività 
economica prevalente in ciascuna popolazione, poiché 
favoriscono particolari tecniche di culto e raccolgono 
prevalentemente persone di un certo genere. Tra gli 
Ndembu e i Sukuma, per esempio, la caccia era al cen- 
tro di numerosi gruppi di culto rgorza, caratterizzati da 
una specifica organizzazione focalizzata sulle modalità 
della caccia (con l’arco e le frecce oppure con il fucile) 
e sul tipo di preda animale (l’elefante, il serpente o il 
porcospino). Il gruppo di culto dei Sukuma che si con- 
centra in particolare sui serpenti costituisce un impor- 
tante esempio di culto di afflizione rivolto al controllo e 
alla riproduzione di conoscenze tecniche. I membri di 
questa comunità dedita alla danza del serpente, infatti, 
sono celebri in tutta la Tanzania occidentale per i loro 
efficaci rimedi contro il morso dei serpenti, poiché pos- 
seggono potenti antidoti contro il veleno. 

Tra i Kongo delle regioni costiere molti culti riguar- 
dano traffici e commerci, un riferimento particolarmen- 
te appropriato, dal momento che queste importanti at- 
tività economiche produssero nelle società tradizionali, 
basate sul lignaggio, tecniche mercantili capaci di crea- 
re conflitti, nonché numerose malattie contagiose. Sulla 
costa del Congo, dove in antico i grandi regni centraliz- 
zati avevano importanti corti di giustizia, i culti di affli- 
zione emersero nel XVIII secolo come strumento per la 
risoluzione dei contrasti giuridici e dei conflitti. Nel ter- 
ritorio dei Sukuma i culti di afflizione che proponevano 
una qualche forma di medicina e contrastavano la stre- 
goneria furono introdotti nel xIX secolo dal bacino del 
Congo come reazione all’aumento dei disordini sociali 


del primo periodo coloniale. Gli Ndembu risposero 
agli esordi del colonialismo con culti di afflizione foca- 
lizzati su nuove malattie, come le febbri, il «deperimen- 
to», il «morbo delle strade» e altre malattie di origine 
coloniale e sospettosamente contagiose quali la malaria, 
la tubercolosi e le malattie veneree, portate dagli stra- 
nieri. Ovunque i culti di afflizione dedicavano partico- 
lare attenzione ai parti gemellari o podalici e ad altre 
pericolose e singolari modalità della riproduzione. 

L'etichetta «culti di afflizione», intesa nel senso stret- 
to spesso usato nell’Occidente postilluminista, non si 
adatta adeguatamente ai culti dell’Africa centrale. Nel- 
lo scenario del primo colonialismo, per esempio, i 
gruppi rgorza non si occuparono solamente delle ma- 
lattie e dei disagi personali, ma fornirono uno straordi- 
nario mezzo di rafforzamento e di celebrazione delle 
categorie sociali dell’attività economica (agricoltura, 
caccia, commercio), dell'ordine sociale e della giustizia 
e inoltre del tessuto fondamentale delle relazioni socia- 
li (matrimonio, autorità, benessere della donna, ripro- 
duzione). Ma bisogna segnalare anche la dimensione 
celebrativa e in qualche modo ludica dello rgormza. In 
alcune società, in particolare in quelle dell’Africa orien- 
tale, lo rgorza servì come un mezzo di intrattenimento e 
di competizione, come uno sport, un ruolo che oggi è 
sempre più dominante. In gran parte dell’Africa orien- 
tale, infatti, è ben chiara la distinzione tra il rito di affli- 
zione agora di tipo terapeutico e quello di semplice in- 
trattenimento. Forse nel passato la funzione caratteri- 
stica dello rgormz4 era quella di ritualizzare quei punti 
focali del tessuto sociale e culturale che risultavano par- 
ticolarmente soggetti a tensioni o minacce. L'afflizione 
e la sventura servivano, in ultima analisi, a far emergere 
figure carismatiche e a riprodurre forme di conoscenza 
specializzata. 

Cambia il quadro dei culti di afflizione negli Stati 
centralizzati. In società come quella degli Tswana, dove 
storicamente una forte autorità regale ha garantito con- 
tinuità sociale e supporto materiale, i culti di afflizione 
sono meno importanti o addirittura completamente as- 
senti. Essi talora hanno fornito lo spunto per la nascita 
di alcune organizzazioni centralizzate, come nel caso 
del santuario di Bunzi tra i Kongo costieri. Altre volte 
alcuni culti di afflizione sono sorti sulla scia degli Stati 
storici, appropriandosi dell’aura dell’autorità regale e 
delle strutture della sovranità e trasformandosi ben pre- 
sto nella fonte stessa del potere mistico. Un importante 
esempio di questo tipo di sviluppo è stato il culto awvezi 
della regione dei Grandi Laghi dell’Africa centro- 
orientale, che oggi è soltanto un culto di afflizione piut- 
tosto modesto, ma i cui spiriti di riferimento sono le di- 
nastie dei sovrani che si sono succeduti sul trono del- 
l'antico Regno. 
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Questa relazione dinamica tra i culti di afflizione e le 
varie organizzazioni politiche centralizzate è stata ac- 
compagnata da alcuni cambiamenti nella concezione 
delle ombre e degli spiriti che sono centrali nella cono- 
scenza e nel rito. Nel momento in cui la dimensione e le 
funzioni di un culto si vanno espandendo, gli spiriti de- 
gli antenati propriamente detti finiscono per lasciare 
spazio a generici spiriti della natura, a spiriti estranei o 
a spiriti degli eroi. Rari sono i casi in cui i culti di certi 
santuari centralizzati hanno resistito per secoli, conti- 
nuando a definire i valori fondamentali e i modelli so- 
ciali di generazioni di adepti. Il culto del santuario dei 
Kongo della zona costiera, degli Mbona del Malawi e 
dei Korekore e Chikunda in Zimbabwe sono esempi di 
culti, accuratamente studiati, che, nonostante la loro 
antichità plurisecolare, continuano ancora al giorno 
d’oggi. Alcuni autori hanno proposto di distinguere 
nettamente questi culti centralizzati di ambito regiona- 
le dai culti di afflizione che risultano in qualche modo 
specializzati intorno a un argomento specifico. Consi- 
derati nel loro insieme, tuttavia, i culti di afflizione sug- 
geriscono un continuum che si dispone lungo diversi as- 
si: centralizzato oppure segmentato, pervasivo oppure 
specializzato, controllato dall’autorità statale oppure 
indipendente, o addirittura contrario alla sovranità sta- 
tale. Spesso i culti di afflizione hanno cristallizzato l’op- 
posizione agli Stati, sia in epoca precoloniale sia colo- 
niale e, anche se in misura minore, postcoloniale. Così 
il culto avez ha a lungo incanalato l’opposizione alle 
strutture gerarchiche in molti Stati della regione dei 
Grandi Laghi, specialmente in Ruanda. Alla fine del 
XIX secolo in Rhodesia (oggi Zimbabwe) i culti di affli- 
zione organizzarono l'opposizione al reclutamento dei 
lavoratori e diedero inizio agli scioperi nelle miniere. 
Ma numerosi sono gli esempi di una opposizione silen- 
ziosa contro i governi coloniali ispirata dai culti di affli- 
zione. [Vedi MBONA]. 

Nel xx secolo i culti di afflizione risultarono spesso 
movimenti di breve respiro e nati dalla disperazione: 
nell’ingenuo tentativo di fornire una soluzione per tutti 
i mali della società, essi erano l’espressione della soffe- 
renza provata dalla maggior parte della popolazione a 
causa dei terribili problemi sociali. In molti casi si rea- 
lizzò una prossimità e quasi una compenetrazione di 
questi culti con le Chiese cristiane indipendenti e con 
alcuni gruppi islamici, soprattutto in alcune regioni del- 
l’Africa orientale. Nuovi culti si sono costituiti per ri- 
spondere ai nuovi disagi legati all’imporsi della famiglia 
nucleare nell'ambiente urbano, al mantenimento eco- 
nomico dei suoi membri, a malattie epidemiche come 
la tubercolosi, alla disoccupazione in un ambiente pro- 
letario, alla necessità di avere successo negli affari e 
conservare il proprio posto di lavoro. Alcuni culti han- 
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no cercato di rispondere al senso di alienazione e di co- 
strizione che pare così diffuso nell'ambiente urbano 
dell’Africa. 

I culti di afflizione nell'Africa centrale e meridionale 
hanno dunque utilizzato i classici temi antropologici 
della marginalità, dell’avversità, del rischio e della sof- 
ferenza per affrontare l'eterno compito di rinnovare la 
società di fronte ai profondi cambiamenti, economici e 
sociali, che hanno toccato la regione a partire dalla fine 
del XIX secolo. 

[Per qualche approfondimento, vedi BANTU DEI 
GRANDI LAGHI, RELIGIONI DEI; BANTU DEL- 
L'AFRICA CENTRALE, RELIGIONI DEI; KONGO, 
RELIGIONE DEI; e NDEMBU, RELIGIONE DE- 
GLI]. 
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prendendo gli esempi della cristianizzazione di questo rituale 
all’interno delle Chiese indipendenti africane. Inoltre Henny 
Blokland sullo Unyamwezi, Annette Drews sullo rgorza nello 
Zambia orientale, Ria Reis sull’ideologia del «guaritore ferito» 
nello Swaziland, Marja Spierenburg sul culto Mhondoro nello 
Zimbabwe, Mattew Schoffeleers sul racconto malawiano di un 
re-capro espiatorio nell'ambito della guarigione, Cor Jonker sui 
motivi rgorza sopravvissuti nelle Chiese sioniste dello Zambia 
urbano, Rijk van Dijk sullo rgorza e sul fondamentalismo evan- 
gelico delle conversioni in Malawi. 

Le ricerche sullo #gorza hanno visto il fiorire di un buon nu- 
mero di prospettive specializzate. Sullo ngormza come forma di 
protesta, Iris Berger, Religion and Resistance. East African Kin- 
gdoms in the Precolonial Period, Tervuren 1981, sui culti Cwezi; 
P. Fry, Spirits of Protest. Spirit Medium and the Articulation of 
Consensus amongst the Zezuru of S. Rhodesia (Zimbabwe), Cam- 
bridge 1976; e Ch. van Onselen, Chibaro. African Mine Labour 
in Southern Rhodesia, 1900-1933, London 1976. 

Sull’importanza dell'inserimento dello ngorza in una prospet- 
tiva storica: D. Schoenbrun, A Green Place, A Good Place. A So- 
cial History of the Great Lakes Region, Earliest Times to the 15th 
Century, Portsmouth/Maine 1998, situa lo ngorza e la relativa 
tradizione curativa nel profondo contesto storico offerto dalla 
linguistica storica. B. Wastiau, Mabamba. The Transforming Arts 
of Spirit Possession among the Luvale-Speaking People of the Up- 
per Zambezi, Fribourg 2000, mostra la costante evoluzione e il 
fiorire di «modelli di guarigione» e la relazione dei culti di affli- 
zione con condizioni specifiche, epidemie e cambiamenti sociali 
su vasta scala come il commercio su grandi distanze. 

T. Nisula, Everyday Spirits and Medical Interventions. Ethno- 
graphic and Historical Notes on Therapeutic Conventions in Zan- 
zibar Town, Helsinki 1999, pone lo rgorza in relazione allo Stato 
postcoloniale. 

Nozioni musicali relative allo rgorza — Lyn Schumaker sul cul- 
to Nzila dello Zambia, Steven Freidson sul culto Tumbuka del 
Malawi e John Janzen sullo rgormza nel Sudafrica — e poste a con- 
fronto con la tradizione di guarigione musicale in modelli non 
africani si possono trovare in Penelope Gauk (cur.), Musical 
Healing in Cultural Context, Aldershot 2000. St. Freidson, Dax- 
cing Prophets. Musical Experience in Tumbuka Healing, Chicago- 


London 1996, e J. Blacking, Movement, Dance, Music and the 
Venda Girls’ Initiation Cycle, in P. Spencer (cur.), Society and the 
Dance, Cambridge 1985, offrono un quadro dello ngorma nel- 
l'ambito della tipologia musicale venda. 

Opere sulla spiritualità e scritte da studiosi divenuti sacerdoti 
e guaritori: R. Willis, Soze Spirits Heal, Other Only Dance. A 
Journey into Human Selfbood in an African Village, Oxford 1999, 
sul culto Ngulu dello Zambia settentrionale; W. van Binsbergen, 
Becoming a Sangoma. Religious Antbropological field-work in 
Francistown, Botswana, in «Journal of Religion in Africa», 21, 4 
(1991), pp. 309-44. 

Infine, recenti guerre hanno portato alla luce l’importanza 
dello ngorza nella relazione tra le vittime della guerra e i soprav- 
vissuti con i responsabili dei conflitti, nell’articolazione della me- 
moria e nel percorso di ripresa della società dal trauma bellico. 
R. Werbner, Tears of the Dead, Washigton/D.C. 1991, illustra 
tutto questo nell’ambito delle comunità Kalanga in società redu- 
ci dalla guerra di indipendenza e dalla guerra civile dello Zim- 
babwe meridionale. 


JOHN M. JANZEN 


AFRICA, RELIGIONI DELL. [Questa voce com- 
prende quattro articoli che introducono l’oggetto e lo 
studio delle religioni indigene dell’Africa subsahariana: 

Panoramica generale 

Temi mitici 

Movimenti moderni 

Storia degli studi. 

Ulteriori discussioni sui temi delle religioni tradiziona- 
li africane si possono trovare in AFRICA OCCIDENTA- 
LE, RELIGIONI DELL’; AFRICA ORIENTALE, RELI- 
GIONI DELL’; AFRICA MERIDIONALE, RELIGIONI 
DELL’; e in altre voci sulle religioni dei popoli specifici. 
Per discussioni sulla religione tradizionale nell'Africa 
settentrionale, si veda BERBERI, RELIGIONE DEI. Le 
religioni dell’Africa antica sono analizzate in AXUMITI, 
RELIGIONE DEGLI; KUSHITI, RELIGIONE DEI; e 
EGITTO, RELIGIONE DELL’, vol. 11]. 


Panoramica generale 


In Africa, prima dell’arrivo del Cristianesimo e del- 
l'Islam, i popoli a sud del Sahara avevano già elaborato 
i loro sistemi religiosi e questi formavano le basi della 
maggior parte della loro vita sociale e culturale. Oggi, le 
religioni indigene, modificate dall'esperienza coloniale 
e postcoloniale, continuano a coesistere a fianco del 
Cristianesimo e dell’Islam e a svolgere un ruolo impor- 
tante nell’esistenza quotidiana di questi popoli. 

Le religioni tradizionali africane sono strettamente 
legate ai gruppi etnici. Di conseguenza si potrebbe af- 
fermare che vi sono tante differenti «religioni» quanti 
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sono i gruppi etnici, il cui numero, a sud del Sahara, è 
superiore a settecento. Vi sono comunque molte affini- 
tà tra le pratiche e le concezioni religiose delle maggio- 
ri aree linguistiche e culturali (per esempio, il Golfo di 
Guinea, i Bantu dell’Africa centrale, i popoli del Nilo), 
e alcune caratteristiche fondamentali sono comuni a 
quasi tutte le religioni africane. Benché non apparten- 
gano alla sola Africa, tali caratteristiche nel loro com- 
plesso costituiscono un modello di pensiero e di pratica 
religiosa distintamente africano. 

Contesto storico. A parte il più recente passato colo- 
niale e postcoloniale, vi sono poche testimonianze con- 
cernenti la storia più antica delle religioni africane, spe- 
cialmente risalenti al periodo paleolitico. A causa delle 
condizioni climatiche e abitative, i resti archeologici, 
come le terrecotte, gli utensili e le figure in pietra, i 
bronzi, i manufatti in terra, i dipinti rupestri, sono stati 
rinvenuti solo in alcuni luoghi dell’Africa orientale, oc- 
cidentale e meridionale, e i contesti culturali di questi 
ritrovamenti sono per lo più sconosciuti. 

Si supponeva un tempo che le diverse società africa- 
ne di cacciatori-raccoglitori, agricoltori e pastori si fos- 
sero sviluppate a partire da pochi e semplici sistemi cul- 
turali o da civiltà caratterizzate da specifiche tipologie 
linguistiche, razziali, religiose, economiche e di cultura 
materiale. Di conseguenza, la storia religiosa e culturale 
delle prime società africane fu interpretata come frutto 
dell'interazione e dell’unione di questi ipotetici sistemi 
culturali, che portarono ai più complessi modelli cultu- 
rali e religiosi contemporanei. Oggi si ammette però 
che gli elementi costitutivi del linguaggio, della razza, 
della religione, dell'economia e della cultura materiale 
non siano così strettamente correlati come si riteneva 
un tempo e che i primi sistemi culturali siano stati defi- 
niti in modo eccessivamente astratto. Di conseguenza le 
ricostruzioni storiche condotte seconde questa prospet- 
tiva sono state oggi abbandonate. 

Ciò nonostante, recenti ricerche sono state in grado 
di portare alla luce, in alcune aree, importanti prove ri- 
guardanti le prime fasi della storia della religione. Le 
pitture rupestri dell’Africa meridionale, che risalgono 
per lo più al recente XIX secolo, ma anche a 2.000, a 
6.000, sino a 26.000 anni fa, rappresentano una tradizio- 
ne ininterrotta di sciamanismo, praticato dai cacciatori 
San e dai loro antenati. L'etnografia contemporanea e 
quella del xIX secolo relativa ai San suggerisce che gli 
stati di france sciamanica, indotti dalla danza, siano il 
soggetto centrale di buona parte dell’arte rupestre 
dell’Africa meridionale. Nello stato di trance, i San espe- 
riscono la presenza nel loro corpo di una forza sacra, 
propria anche a certi animali, come per esempio le 
eland, antilopi giganti. Quando questa forza entra nel 
corpo di chi danza, questi cade in uno stato di trance 
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profonda, o «semi-morte», secondo la definizione dei 
'Kung San. La trance rende capaci gli uomini di com- 
piere tre tipi di azione: cattura di grosse prede da parte 
dei cacciatori, cura della malattia, e controllo della piog- 
gia attraverso l’uccisione di speciali «animali della piog- 
gia». L'arte rupestre dei San e dei loro antenati mostra 
gli uomini intenti a svolgere queste attività. La trance 
viene rappresentata attraverso diversi segni visuali, co- 
me l’emorragia di sangue dal naso, il sudore, la danza, li- 
nee (0 forme allungate) che perforano la testa, l’indossa- 
re copricapi con corna d’antilope e la parziale trasfor- 
mazione degli uomini in animali, in specie antilopi. Gli 
uomini che mostrano i segni della trace sono raffigura- 
ti mentre s’inclinano su altri uomini ed estraggono da 
essi la malattia, intenti a colpire gli animali della pioggia 
oppure mentre catturano le fiere con mezzi rituali. Non 
vi sono indicazioni che quest'arte fosse considerata ma- 
gica; le pitture raffigurano atti rituali ed esperienze vi- 
sionarie attraverso le quali gli sciamani gestivano la rela- 
zione tra esseri umani, animali e spiriti dei morti. Questa 
relazione è il fulcro della società san e le pitture rupestri 
possono effettivamente essere la registrazione di prati- 
che risalenti ai tempi più antichi dell’Africa meridionale. 
[Vedi KHOI E SAN, RELIGIONE DEI]. 

Quando l’agricoltura iniziò a diffondersi a sud del 
Sahara, attorno al 1500 a.C., un importante sviluppo 
nell’ambito religioso accompagnò il graduale passaggio 
da un'economia di raccolta e caccia a un'economia 
agricola. Si trattò dell’emergere di culti territoriali, or- 
ganizzati attorno a santuari locali e a sacerdoti connessi 
con la terra, la produzione di raccolto e la pioggia. 
Questi culti autoctoni fornivano a livello locale, di clan 
e di lignaggio, capi politici e religiosi. In Africa centra- 
le, la tradizione orale e la storia conosciuta di alcuni 
culti territoriali, che risalgono anche a cinque o sei se- 
coli fa, hanno costituito la chiave per la ricostruzione 
storica della religione di quest'area. 

Quando nel 400-500 d.C. le culture del ferro pene- 
trarono nell’Africa subsahariana, si diffusero nuovi mi- 
ti, riti e forme simboliche. Si riteneva che i lavoratori 
del ferro fossero stati portati da un eroe culturale miti- 
co; i fabbri erano considerati una casta speciale, sogget- 
ta a restrizioni rituali, e le forge dei fabbri venivano in 
alcuni casi assimilate a dei santuari. Al ferro stesso si at- 
tribuivano caratteristiche di sacralità. In buona parte 
dell’Africa occidentale, chi lavorava il ferro, i cacciatori 
e in alcuni casi i guerrieri erano parte di un complesso 
sacro di riti e simboli, posto sotto la tutela di un eroe 
culturale o di una divinità. 

Nella Nigeria settentrionale sono state trovate più di 
centocinquanta figure di terracotta, databili dal 500 
a.C. al 200 d.C., le più antiche sculture in terracotta 
dell’Africa subsahariana. Questa scultura, conosciuta 


come scultura di Nok, dal nome del sito dove furono 
rinvenute le statuette, rappresenta sia figure umane sia 
animali. Anche se è probabile che questi pezzi avessero 
un significato religioso, tanto come oggetti tombali 
quanto come oggetti rituali (o entrambi), il loro signifi- 
cato, fino a oggi, è completamente sconosciuto. 

Le famose teste di bronzo di Ife, in Nigeria, databili 
dal xI1 al Xv secolo, potrebbero essere lontanamente 
correlate alle terrecotte di Nok. Le sedici teste di Ife fu- 
rono trovate in un terreno vicino al palazzo reale di Ife. 
Le teste sono caratterizzate da fori ai quali si attaccava- 
no barba e corona. Ogni testa può aver rappresentato 
uno dei fondatori delle sedici città alleate di Ife e ognu- 
na può aver portato una delle sedici corone. Tra gli Yo- 
ruba, la testa (0r:) è ritenuta essere la titolare del desti- 
no della persona e la «testa» o destino del re è di indos- 
sare la corona. La corona era il simbolo dell’ase, o pote- 
re sacro, del re, che la testa o la corona potevano conte- 
nere. Le teste di bronzo erano prodotte anche nel Re- 
gno del Benin, situato a sud-est di Ife e sua diretta ema- 
nazione, e servivano da altari per i re Bini defunti. 

Nell’Africa meridionale le rovine delle mura del 
Gran Zimbabwe, nell’attuale Zimbabwe, apparteneva- 
no a un complesso culturale che si sviluppò agli inizi 
del xIl secolo. Gran Zimbabwe fu la capitale politica 
dei re Shona per duecento anni, fino al 1450. Gli ante- 
nati della casa reale sembra fossero rappresentati da 
grandi sculture a forma di aquila con caratteristiche 
umane, che si ritiene fossero il cuore del culto degli an- 
tenati reali. 

In Africa, nel periodo compreso fra il XI e il XV se- 
colo, tutte le nuove monarchie che si andavano instau- 
rando diventavano sempre parte del sistema religioso. I 
sovrani, sacri o secolari, ottenevano il controllo totale o 
parziale dei preesistenti culti territoriali a livello locale. 
La tradizione orale generalmente registra l’incontro tra 
i re conquistatori e i culti autoctoni, che a volte dava vi- 
ta a forme di resistenza. Questi incontri venivano spes- 
so ricordati attraverso riti annuali che rievocavano la 
conquista iniziale e i conseguenti accordi tra il re e i cul- 
ti autoctoni, il cui potere di controllo sulla terra era ne- 
cessario per il benessere dello Stato. Per esempio, a Ife 
vi è un cerimoniale annuale nel quale si mette in scena 
la sconfitta, il ritorno del locale dio creatore Obatala 
(noto anche come Orisa-nla) e la successiva restaura- 
zione del suo culto nella città. In altri casi, i culti locali 
erano semplicemente sottratti al controllo e integrati 
nel culto reale. Così, per esempio, i re Lundu si appro- 
priarono dei culti dedicati all’Essere supremo in Mala- 
wi, Zimbabwe e Mozambico e incorporarono i loro sa- 
cerdoti e profeti nella sfera regale. 

Molti re erano considerati quali divinità o progenie di 
divinità ed erano spiritualmente connessi con la fertilità 


della terra e con il benessere generale della popolazione. 
Anche in Buganda, nell’Uganda centrale, dove non ave- 
vano poteri mistici, i re erano comunque ritenuti perso- 
ne cariche di sacralità. È oggi ammesso che l’istituzione 
della regalità sacra, che un tempo si credeva fosse una 
derivazione dall’antico Egitto date alcune similitudini 
generali di questa istituzione con le monarchie subsaha- 
riane, sia stata creata in modo indipendente in diversi 
luoghi dell’Africa continentale e non solo in Egitto. [Ve- 
di REGALITA NELL’AFRICA SUBSAHARIANA]. 

Dal xVII fino all’inizio del XIX secolo, vi è testimo- 
nianza di due importanti cambiamenti: un aumento dei 
fenomeni di possessione e dei culti curativi, general- 
mente noti come culti di afflizione, e una maggiore en- 
fasi attorno al concetto di Essere supremo. L'emergere 
di culti curativi popolari sembra essere collegato al 
crollo delle istituzioni politiche locali e al contatto con 
forze esterne e con nuove malattie. Il ben documentato 
culto Lemba, nella Repubblica Democratica del Congo 
occidentale, che risale a un periodo tra il XVII e gli inizi 
del xx secolo, era uno tra i molti culti terapeutici rgo- 
ma («tamburo»), che erano e ancora sono caratteristici 
delle religioni dei popoli di lingua bantu dell’Africa 
centrale e meridionale. Durante lo stesso periodo, la 
crescente importanza del concetto di Essere supremo 
sembra essere collegata all'allargamento della scala po- 
litica e al bisogno di spiegare i cambiamenti diffusi nel- 
la sfera sociale e politica a un livello più universale. 

Caratteristiche generali. La nozione dell’imperfetta 
natura della condizione umana è comune alla maggior 
parte delle religioni africane. Quasi ogni società ha un 
mito di creazione che racconta le origini della vita uma- 
na e della morte. Secondo questo mito, i primi esseri 
umani erano immortali; non c’era sofferenza, malattia o 
morte. Questa situazione aveva termine a causa di un 
incidente o di un atto di trasgressione. Qualsiasi fosse la 
causa, il mito spiega perché la malattia, la fatica, la sof- 
ferenza e la morte siano fondamentali per l’esistenza 
umana. 

Parallelamente a questa idea, vi è la nozione secondo 
cui i problemi della vita umana possono essere alleviati 
grazie all’azione rituale. Le religioni africane sono siste- 
mi attraverso cui spiegare e controllare l’esperienza im- 
mediata. Non promettono la salvezza personale dopo la 
morte o la salvezza del mondo in un tempo a venire. La 
promessa delle religioni africane è il rinnovamento del- 
le questioni umane qui e ora, una forma di salvezza 
mondana. Attraverso l’azione rituale, la sfortuna può 
essere dominata, la malattia rimossa e la morte riman- 
data. In generale, le situazioni negative possono essere 
trasformate in positive, almeno temporaneamente. Il 
presupposto è che gli esseri umani stessi siano ampia- 
mente responsabili della propria malasorte e che siano 
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anche in possesso degli strumenti rituali per dominarla. 
Le ragioni della sofferenza vanno cercate nei misfatti o 
nei peccati degli uomini, che offendono gli dei e gli an- 
tenati, e nelle tensioni sociali e nei conflitti che possono 
causare la malattia. I rimedi implicano la consultazione 
di sacerdoti e sacerdotesse che sanno scoprire il pecca- 
to o il problema sociale e quindi prescrivere la soluzio- 
ne: per esempio un’offerta per placare una divinità of- 
fesa o un rituale per stabilizzare delle tensioni sociali. 
Credere nella perfettibilità degli esseri umani non è 
parte delle religioni tradizionali africane. Queste reli- 
gioni forniscono però i mezzi per correggere determi- 
nati rapporti sociali e spirituali, che sono interpretati 
come causa della sfortuna, della sofferenza e anche del- 
la morte. Si ritiene che i valori sociali e morali tradizio- 
nali, garantiti dagli dei e dagli antenati, siano le linee 
guida per condurre un'esistenza giusta; queste regole e 
questi valori sono enfatizzati, durante le performance ri- 
tuali, al fine di rinnovare l’impegno delle persone nei 
loro confronti. 

Seguendo un’analisi di tipo teologico, si può afferma- 
re che le religioni africane contengano sia il principio 
monoteista sia quello politeista. La nozione di un dio 
supremo è largamente conosciuta nell'Africa tropicale 
e preesiste all'arrivo del Cristianesimo e dell'Islam. 
L'idea di un dio supremo esprime elementi escatologici 
e concezioni di fato e destino che sono parte di molte 
religioni africane. Il dio supremo, in quanto principio 
finale nascosto in ogni cosa, generalmente non è ogget- 
to di un culto: non vi sono immagini, templi o sacerdo- 
ti a esso dedicati. Sono infatti inutili, perché egli si tro- 
va oltre le relazioni di reciprocità con gli esseri umani, 
dalle quali gli dei inferiori invece dipendono. 

In contrasto con l’invisibilità e la distanza del dio su- 
premo, gli dei inferiori e gli spiriti degli antenati, che 
spesso fungono da intermediari dell'Essere supremo 
stesso, sono costantemente coinvolti nella quotidianità. 
I loro altari, le loro immagini e i loro sacerdoti li rendo- 
no visibili e ne fanno aspetti importanti e tipici della vi- 
ta tradizionale. Sono fonte di protezione o di malore, in 
funzione di quanto fedelmente sono serviti dagli uomi- 
ni. La gente regolarmente frequenta i loro altari per 
pregare, ricevere consigli e fare offerte, normalmente 
sotto forma di sacrifici animali. Quindi le religioni afri- 
cane, a seconda del contesto, sono politeiste e monotei- 
ste. Il dio supremo può essere direttamente coinvolto in 
questioni che riguardano il destino ultimo e la sorte de- 
gli individui e del gruppo. Gli dei inferiori e gli antena- 
ti sono invece più direttamente coinvolti nelle questioni 
della vita quotidiana. 

Dal punto di vista delle religioni africane, un essere 
umano è costituito dall’insieme delle componenti socia- 
li, morali, spirituali e fisiche; l'individuo è visto quindi 
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come una composita totalità. Questo è il motivo per cui 
i conflitti sociali possono provocare malattia negli uo- 
mini e i misfatti di ordine morale causare malessere spi- 
rituale. Si ritiene che i rituali che hanno come scopo il 
ristabilimento delle relazioni sociali e spirituali possano 
condizionare la salute fisica e il benessere della gente. 

La vita di una persona attraversa diversi stadi. Un 
importante compito della religione tradizionale è quel- 
lo di condurre gli esseri umani lungo le più importanti 
tappe della vita: nascita, pubertà, matrimonio, vecchia- 
ia, morte, ancestralità. Ogni fase ha i suoi obblighi e i ri- 
ti di passaggio fanno sì che tutti conoscano le proprie 
responsabilità. In questo modo l’esistenza umana risul- 
ta essere modellata e disegnata. Importanti cariche tra- 
dizionali, come quelle di sovrano, capo e sacerdote, so- 
no garantite dai riti di passaggio. Esistono altri rituali 
che dividono invece l’anno in stagioni e danno al ciclo 
annuale forma e ritmo. Le autorità rituali, come per 
esempio i divinatori, i profeti, i sacerdoti e i re sacri, 
collaborano a un comune fine religioso: la comunica- 
zione tra il mondo umano e quello sacro. Santuari e 
templi facilitano questo processo favorendo l’unione 
dei due mondi attorno all’altare. Il compito del sacer- 
doti è quello di eseguire preghiere e sacrifici che tra- 
smettano i desideri degli uomini al mondo spirituale; il 
sacerdote in cambio comunicherà il volere degli esseri 
spirituali al popolo. 

Mitologia: creazione, eroi e trickster. I miti africani 
fanno riferimento soprattutto all’origine della specie 
umana e a quella delle istituzioni sociali e rituali. Spie- 
gano sia la struttura del mondo sia le condizioni sociali 
e morali della vita umana. Molti miti di creazione im- 
maginano uno stadio originario di ordine cosmico e 
unità, e raccontano di una successiva separazione o di- 
visione tra divinità ed esseri umani, tra cielo e terra, tra 
ordine e disordine, che rese la vita umana soggetta alla 
morte. Questi miti spiegano perché gli esseri umani so- 
no mortali, raccontando di come lo divennero. Quindi, 
presumono che l’umanità fosse originariamente immor- 
tale e che passò poi in una condizione di mortalità. I 
miti generalmente raccontano che la mortalità fu il ri- 
sultato di un misfatto deliberato o accidentale, com- 
messo da un essere umano, spesso una donna, o da un 
animale. Anche se a volte sorgono questioni riguardan- 
ti la responsabilità umana, il significato sotteso è che la 
morte sia necessaria, un risultato, di fatto, naturale; in 
caso contrario, gli esseri umani non sarebbero vera- 
mente umani e le sfere dell'umano e del divino non sa- 
rebbero adeguatamente separate. 

Alcuni miti spiegano le origini e il significato della 
morte, mostrando come sia fondamentalmente connes- 
sa agli agenti della fertilità e della riproduzione: donne, 
cibo, sessualità e matrimonio. I Dinka del Sudan meri- 


dionale affermano che la prima donna disobbedì al dio 
creatore, il quale le chiese di piantare o battere solo un 
grano di miglio al giorno, per timore che colpisse la 
bassa volta del cielo con la sua zappa o il suo mortaio. 
Tutte le volte che sollevava il bastone per coltivare (o 
pestare) il miglio, colpiva il cielo, costringendo il cielo 
stesso e la divinità a sottrarsi. Come conseguenza gli es- 
seri umani soffrirono la malattia e la morte e dovettero 
lavorare duramente per ottenere il loro cibo. In questo 
mito, il desiderio di pienezza (vita) della donna, che i 
Dinka giudicano con indulgenza, è il motivo che fece 
superare l'originaria e limitante prossimità tra gli uomi- 
ni e la divinità. I Nuer, che abitano una regione vicina a 
quella dei Dinka, sostengono che all’inizio una fanciul- 
la scese dal cielo con i suoi compagni per cercare cibo e 
si innamorò di un giovane uomo che incontrò sulla ter- 
ra. Quando disse ai suoi compagni che desiderava re- 
stare sulla terra, questi ascesero al cielo e per dispetto 
tagliarono la fune che li aveva condotti al suolo, esclu- 
dendo in tal modo definitivamente il collegamento con 
gli strumenti dell’immortalità. Il mito riflette la scelta 
che ogni donna nuer deve fare al momento del matri- 
monio, quando lascia la casa della fanciullezza e gli 
amici per andare a vivere con il marito. Secondo i Gan- 
da dell’Uganda centrale, la prima donna disobbedì al 
padre, il dio del cielo, che costrinse il fratello della don- 
na, la Morte, a venire nel mondo per uccidere alcuni 
dei figli della sorella. In Buganda, il fratello della giova- 
ne donna è colui che, secondo la tradizione, si occupa 
del matrimonio e ha diritto temporaneo su uno dei figli 
della sorella. Il mito implica che la morte è vista come la 
necessaria controparte della vita, come il fratello della 
madre è la necessaria controparte del matrimonio, ed è 
colui che ha diritto su uno dei figli della sorella. [Vedi 
NUER E DINKA, RELIGIONE DEI). 

Un altro mito largamente diffuso tra le popolazioni 
di lingua bantu spiega le origini della morte come falli- 
mento nella trasmissione di un messaggio. Alle origini, 
il dio creatore diede il messaggio della vita a un anima- 
le dai movimenti lenti (come il camaleonte o la pecora). 
In seguito divenne impaziente e diede il messaggio del- 
la morte a un animale più veloce (come la lucertola o la 
capra). L'animale veloce arrivò prima e consegnò il suo 
messaggio, e la morte divenne il destino del genere 
umano. In questo mito la naturale lentezza e la naturale 
velocità dei due animali determinano il risultato, ren- 
dendo la morte una conseguenza naturale e inevitabile. 
Altri miti enfatizzano la similitudine tra la morte e il 
sonno e l'incapacità del genere umano di evitare en- 
trambi. Secondo questo mito, il dio creatore disse agli 
uomini di restare svegli fino al suo ritorno. Quando tor- 
nò, gli esseri umani si erano invece addormentati e non 
riuscirono così a sentire il suo messaggio d’immortalità. 


Quando si svegliarono il dio diede loro il messaggio di 
morte. 

I miti che narrano degli eroi raccontano come ebbe- 
ro luogo le più importanti scoperte culturali, quali 
l'agricoltura e la lavorazione del ferro, e come si origi- 
narono le principali istituzioni sociali e rituali, quali il 
matrimonio, l’organizzazione di villaggio, il potere re- 
gale, gli ordini sacerdotali e i culti collettivi. Spesso le 
gesta di fondazione dell’eroe sono riattualizzate me- 
diante rituali che hanno una funzione creativa e trasfor- 
mativa. L'eroe può continuare a vivere tra la gente in 
forma spirituale, attraverso la presenza di un sacerdote 
o di un profeta, e diventare manifesto durante impor- 
tanti occasioni rituali. Molte divinità africane si dice 
siano state eroi che morirono e poi ritornarono sotto 
forma di spirito, per fungere da guardiani e protettori 
del popolo. In Africa spesso mito e storia si sovrappon- 
gono e nel loro complesso costituiscono una spiegazio- 
ne coerente del mondo sin dalle sue origini. 

Un altro tipo di miti è rappresentato dalle narrazioni 
del trickster. Queste storie spaziano da racconti satirici 
fantastici a resoconti sulla creazione del mondo. Il 
trickster può essere un personaggio di una storia oppu- 
re una divinità attiva. Qualunque sia la forma che assu- 
me, la figura del trickster esprime la fondamentale am- 
biguità dell’esistenza umana. Egli è al contempo ogget- 
to e artefice degli scherzi, astuto e stupido, creatore e 
distruttore. In quanto eroe culturale apparentemente 
fuorviato, il trickster porta nel mondo ordine e disordi- 
ne, confusione e saggezza. Le sue divertenti avventure 
introducono un principio ampiamente condiviso in 
Africa: la vita raggiunge la sua completezza attraverso il 
bilanciamento degli opposti. Le azioni disordinate del 
trickster preparano la strada al nuovo ordine; la morte 
apre la strada alla vita. Secondo i Dogon del Mali cen- 
trale, Ogo, il dio trickster, distrugge la perfezione dei 
piani del dio creatore e riesce solo parzialmente a rico- 
struirli. Il trickster aiuta inoltre gli esseri umani a sco- 
prire i pericoli nascosti della vita, grazie alla divinazio- 
ne. Tra gli Yoruba della Nigeria occidentale, il dio Esu 
è sia agente dei conflitti sociali sia pacificatore nei mer- 
cati; egli è colui che confonde gli umani ed è il messag- 
gero degli dei. La sua doppia natura unisce gli dei e gli 
esseri umani in modo cooperativo, grazie alla divinazio- 
ne e al sacrificio, cui egli sovraintende. I racconti akan- 
ashanti che riguardano il ragno Ananse, nel Ghana me- 
ridionale, e i racconti riguardo a Hare nell’Africa orien- 
tale e meridionale esprimono una visione profonda e 
ironica delle debolezze e delle possibilità della natura 
umana. In generale, la mitologia africana del trickster 
esprime ottimismo riguardo ai paradossi e alle anomalie 
della vita, mostrando come l’intelligenza e l'umorismo 
possano prevalere in un mondo fondamentalmente im- 
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perfetto. [Vedi TRICKSTER, vol. 1; e, in questo volu- 
me, TRICKSTER AFRICANI]. 

Monoteismo e politeismo. Le religioni africane com- 
binano in un singolo sistema princìpi di unità e molte- 
plicità, trascendenza e immanenza; quindi generalmen- 
te racchiudono al loro interno aspetti sia monoteistici 
che politeistici. Spesso, come per esempio nel concetto 
yoruba di ase, vi è un principio di potere impersonale, 
grazie al quale ogni cosa ha una sua essenza. In contesti 
differenti, ciascun principio può emergere come focus 
primario del pensiero e dell’azione religiosi, anche se 
ognuno resta parte di un più ampio insieme. 

Si potrebbe affermare che molti dei supremi, come 
princìpi ultimi, sono simili ai re sacri africani: regnano 
ma non comandano. Occupano il centro strutturale del 
sistema, ma solo raramente sono visti o uditi e quando 
ciò avviene è solo in forma indiretta. Per questo motivo 
gli dei supremi appartengono più alla dimensione del 
mito che a quella del rituale. Tuttavia, il mondo cesserà 
di esistere senza di loro, come un regno senza il re. 
Quindi, in molti casi il dio supremo è unico, onniscien- 
te, onnipotente, trascendente, creatore, padre e giudi- 
ce. Dai tempi dei primi contatti con i musulmani e i cri- 
stiani, gli Africani riconobbero che il loro dio supremo 
era lo stesso Dio del Cristianesimo e dell'Islam. Non si 
sa se le religioni africane fossero più o meno monoteiste 
un tempo rispetto a quanto lo sono oggi, anche se è cer- 
to che il concetto africano di Dio è cambiato nel tempo. 

Divinità ed esperienza. A differenza degli Esseri su- 
premi, che restano sullo sfondo della vita religiosa, le 
divinità minori e gli spiriti sono legati all’esperienza 
della vita quotidiana. Questi poteri sono immanenti e la 
loro relazione con gli esseri umani è reciproca e interdi- 
pendente. Hanno quindi bisogno di molti altari, templi, 
sacerdoti, culti collettivi, immagini, rituali e offerte per 
facilitare la loro costante interazione con la gente. 

Gli dei e gli spiriti diventano realtà conosciute per- 
ché interagiscono direttamente con la vita degli uomini. 
Spesso sono associati agli elementi della natura come il 
fulmine, la pioggia, i fiumi, gli animali selvaggi e le fore- 
ste; possono essere interpretati come immagini o sim- 
boli di realtà psicologiche e sociali collettive che evoca- 
no questi fenomeni naturali per i loro aspetti di potere, 
pericolo o auspicio. La forma più comune d’incontro 
tra l'umano e il divino è la possessione spiritica, la tem- 
poranea presenza di una divinità o di uno spirito nella 
coscienza di una persona. Essa può aver luogo in un 
contesto rituale formale o durante il normale corso del- 
la vita quotidiana. In Africa, come altrove, il comporta- 
mento indotto dalla possessione è culturalmente pla- 
smato e altamente simbolico. Non è né patologico né fi- 
siologicamente incontrollabile. E parte integrante della 
religione e ha un ruolo preciso al suo interno. In alcune 
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società la possessione è considerata una forma di affli- 
zione, e lo scopo è quello di espellere il dio o lo spirito 
intruso, in modo tale che l’individuo sofferente possa 
ritornare a una vita normale. Dopo che il dio o lo spiri- 
to, attraverso la voce della persona malata o attraverso 
la divinazione, ha reso noti i motivi della sua apparizio- 
ne, si presentano delle offerte in modo tale che lo spiri- 
to parta. Abitualmente la causa è un misfatto o un pec- 
cato, che deve essere riparato attraverso l’azione ritua- 
le. In altre società la possessione può essere un fenome- 
no più desiderabile. Gli uomini possono cercare rego- 
larmente di venire in contatto con le loro divinità, an- 
che per identificarsi personalmente con esse, attraverso 
danze che inducono la possessione e che hanno effetti 
psicologici e sociali benefici. 

Medium, divinatori e profeti. Può succedere che una 
divinità desideri intrattenere una relazione speciale con 
un individuo. La divinità generalmente rende manife- 
sto il suo desiderio attraverso la malattia. A volte la ma- 
lattia è interpretata come una chiamata sacra che si ma- 
nifesta attraverso la possessione. La cura prende la for- 
ma di un apprendistato o di un’iniziazione al servizio 
della divinità e porrà l’individuo in condizione di dura- 
turo debito nei confronti della società. Di conseguenza, 
l’uomo o la donna prescelti diventano professional- 
mente legati a un altare e rzediur della divinità, consa- 
crati alla cura degli afflitti. L’uomo o la donna tratteran- 
no la malattia e i problemi sociali durante le sedute in 
cui agiranno come rzedîium. La cura inizia con un paga- 
mento in denaro e con l’interrogazione del cliente da 
parte dello spirito, che parla attraverso il medium. Le 
domande devono essere poste con abilità e focalizzate 
sulla situazione sociale del cliente. I rimedi abitualmen- 
te prevedono consigli di ordine morale, prescrizioni di 
erbe, azioni rituali e a volte l'obbligo di diventare mem- 
bro di un particolare culto collettivo, come succede per 
esempio tra i popoli di lingua bantu. Può accadere che 
il cliente stesso possa già aver pensato a una diagnosi e 
ai rimedi che il rzedium propone oppure la seduta può 
rivelare nuove prospettive e procedure. In entrambi i 
casi il cliente lascia la consultazione sapendo che il suo 
problema è stato investigato in modo esperto e che ha 
ricevuto consigli autorevoli. [Vedi BANTU DELL’A- 
FRICA CENTRALE, RELIGIONE DEI]. 

In Africa, la distinzione tra 77ediur:, divinatori, sa- 
cerdoti e profeti è fluida e sono facili le transizioni da 
una condizione all'altra. Generalmente, i divinatori e i 
medium sono consulenti spirituali, mentre i profeti so- 
no dei /eader. I profeti possono rivolgersi direttamente 
al popolo con programmi d’azione e promuovere movi- 
menti politici e religiosi. Per tale motivo i profeti sono 
spesso all’origine di cambiamenti politici e religiosi. In 
situazioni di diffusa agitazione politica, i medium pos- 


sono sviluppare poteri profetici e promuovere cambia- 
menti socio-religiosi. Fu ciò che accadde durante l’epo- 
ca coloniale in Africa orientale: i profeti tradizionali di- 
ventarono /eader della resistenza politica in Sudan, 
Uganda, Tanzania e Zimbabwe. In Kenya, il movimen- 
to di resistenza Mau Mau fu sostenuto e alimentato an- 
che attraverso procedimenti rituali tradizionali. 

Una forma più indiretta di comunicazione spirituale 
prevede l’uso di strumenti di divinazione, come le con- 
chiglie cipree, le tavolette di pelle, le interiora degli ani- 
mali, le noci di palma, il setaccio, le ossa di piccoli ani- 
mali e le tracce lasciate dagli animali. Dopo un’accurata 
interrogazione del cliente, il divinatore manipola e in- 
terpreta il suo materiale in modo da arrivare a una dia- 
gnosi. Questi sistemi funzionano secondo una tipologia 
fondamentale di problemi umani, di aspirazioni e di 
fattori causali. Il divinatore applica questo modello al 
caso del suo cliente, manipolando l’apparato divinato- 
rio. 

Il sistema di divinazione più complesso, in Africa, è 
quello di Ifa. Lo praticano gli Yoruba della Nigeria me- 
ridionale, e sotto varie forme gli Igbo, gli Igala e i Nupe 
della Nigeria, gli Ewe del Togo e i Fon del Benin. È co- 
stituito da un ricco corpus di componimenti poetici che 
sono collegati a un insieme di 256 segni divinatori. 
Quando uno dei segni viene lanciato, il divinatore reci- 
ta i versi pertinenti al segno stesso. Questi raccontano 
dei problemi della vita reale, esperiti nel passato dagli 
dei e dagli antenati. Il cliente sceglie la poesia che me- 
glio si adatta alla sua situazione, senza rivelare al divina- 
tore il suo problema. Quindi pone altre domande e il 
divinatore fa ulteriori lanci della sua catena di divina- 
zione, fino a quando il cliente scopre tutti i pericoli e i 
benefici potenziali che il destino gli ha riservato e gli 
strumenti rituali per assicurare il migliore risultato pos- 
sibile. Come tutti i sistemi di divinazione, le predizioni 
di Ifa sono generali e aperte all’interpretazione. Il valo- 
re della divinazione risiede nel processo decisionale che 
offre al cliente e non nella precisione delle predizioni. 
Le procedure di divinazione implicano che il cliente (e 
spesso la sua famiglia) esamini in modo completo i pro- 
blemi, al fine di valutare le possibili conseguenze delle 
azioni compiute e ottenere indicazioni da un professio- 
nista. Il risultato è costituito da una serie di azioni che 
sono oggettivamente fondate, sanzionate dalle divinità 
e socialmente accettabili. 

I divinatori e i medium utilizzano per il trattamento 
dei clienti dei metodi che normalmente implicano un 
insieme di mezzi psicologici, sociali, medici e rituali. 
Molte malattie sono considerate come esclusivamente 
africane e quindi non trattabili attraverso gli strumenti 
della medicina occidentale. Queste includono i casi di 
infertilità, i disordini dello stomaco e una varietà di ma- 


lesseri causati dallo stress e dall’ansia. Le cause di que- 
ste malattie sono generalmente attribuite a fattori socia- 
li, spirituali o fisiologici, singolarmente presi o associati 
tra loro. Quindi, proprio a causa della credenza nel- 
l’origine sociale della malattia e della sfortuna, i proble- 
mi di una persona saranno tipicamente attribuiti ai suoi 
misfatti o alla cattiva intenzione di altre persone. Fon- 
damentale è anche la concezione per cui la religione è 
un fenomeno che coinvolge la persona nella sua totali- 
tà, comprendendo sia il suo benessere fisico sia quello 
spirituale. 

In conseguenza del fatto che il Cristianesimo euro- 
peo si riferiva solo a questioni spirituali, le società afri- 
cane hanno modellato una loro forma di Cristianesimo, 
i cui rituali sono invece indirizzati a sanare i mali tanto 
fisici quanto spirituali della società. Questo fu l’approc- 
cio dei profeti delle Chiese indipendenti, che usarono il 
potere delle preghiere e dei rituali cristiani per curare 
malattie fisiologiche e psicologiche, in modo simile a 
come facevano le religioni indigene. L'Islam è stato 
adattato in Africa secondo analoghi criteri. Anche se la 
medicina occidentale è riconosciuta e richiesta per il 
trattamento delle infezioni e delle ferite, le tecniche ri- 
tuali continuano a essere usate sia in contesto rurale sia 
in ambito urbano proprio in conseguenza delle conce- 
zioni africane circa i fondamenti sociali e spirituali del- 
la salute e del benessere della persona. Laddove i due 
sistemi sono disponibili, la popolazione tende a usarli 
entrambi. Alcuni elementi tipici delle religioni tradizio- 
nali, come per esempio i riti indirizzati agli spiriti degli 
antenati e alle divinità della natura, sono stati in parte 
distrutti dalla crescente urbanizzazione, ma quest’ulti- 
ma ha anche creato nuovi problemi sociali, psicologici e 
spirituali per i quali divinatori e mzedium: hanno svilup- 
pato metodi di trattamento. [Vedi AFFLIZIONE, CUL- 
TI DI]. 

Rituali: sacrificio e riti di passaggio. Il rituale è il 
fondamento delle religioni africane. Essere posseduti 
dagli dei, parlare il linguaggio rituale, presentare offer- 
te ed eseguire i sacrifici oppure accompagnare i fanciul- 
li nel passaggio verso l’età adulta significa modellare 
l’esperienza secondo schemi normativi di significato e 
quindi controllare e rinnovare continuamente il mon- 
do. La sfera rituale è la sfera nella quale il mondo quo- 
tidiano e quello spirituale comunicano l’uno con l’altro, 
unendosi in un’unica realtà. Quasi ogni rituale africano 
è perciò un'occasione nella quale l’esperienza umana è 
trasformata moralmente e spiritualmente. Le due più 
importanti forme di rituale africano sono il sacrificio 
animale e i riti di passaggio. Entrambe seguono il me- 
desimo modello. 

Il sacrificio di animali e le offerte di prodotti vegetali 
svolgono il ruolo di una transazione bidirezionale tra il 
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mondo delle divinità e quello degli esseri umani. Le of- 
ferte vegetali e le vittime animali sono i princìpi di me- 
diazione. Sono offerti agli dei e agli spiriti in cambio dei 
loro favori. Il sacrificio animale è particolarmente im- 
portante perché la vita della vittima e il suo sangue so- 
no potenti forze spirituali. Nell’uccisione della vittima, 
la sua vita è rilasciata e offerta agli dei per la loro so- 
pravvivenza in cambio della loro protezione, in partico- 
lare quando la vita umana è minacciata. L'atto di sacri- 
ficare può inoltre trasferire la malattia all'animale vitti- 
ma, che quindi serve come capro espiatorio. Un anima- 
le può anche essere sacrificato in modo che il suo san- 
gue possa agire come barriera contro le forze spirituali 
malefiche. Polli, pecore e capre sono gli animali sacrifi- 
cali più comuni; il bestiame è invece spesso sacrificato 
tra le popolazioni pastorali. Gli animali sacrificati pos- 
sono avere determinate caratteristiche di colore, taglia 
e comportamento, che li rendono simbolicamente ade- 
guati a specifiche entità spirituali. Attraverso invocazio- 
ni, preghiere e canti, si rendono noti i desideri umani, si 
confessano i peccati, e le forze spirituali sono attratte 
nella scena del sacrificio. Generalmente, le parole ritua- 
li svolgono una duplice funzione: consentono di espri- 
mere i propri desideri e aiutano a realizzare i desideri 
stessi, attraverso il potere del discorso rituale. [Vedi 
MUSICA E RELIGIONE NELL’AFRICA SUBSAHA- 
RIANA; e TEATRO RELIGIOSO AFRICANO]. 

I sacrifici sono eseguiti in differenti occasioni, che 
possono essere legate al susseguirsi delle stagioni, alla 
cura, ai momenti critici della vita, alla divinazione e ad 
altri tipi di rituali, ma sono sempre sequenze rituali iso- 
labili. I sacrifici nei quali si condivide la carne della vit- 
tima confermano e rafforzano il legame tra gli esseri 
umani e le forze spirituali, alle quali viene offerta una 
parte della carne. Si possono eseguire anche rituali di 
purificazione, in modo che i partecipanti siano purifica- 
ti dai potenti e sacri elementi del sacrificio. I principali 
riti sacrificali hanno generalmente la seguente struttura: 
consacrazione, invocazione, immolazione, comunione e 
purificazione. A livello sociale, i sacrifici e le offerte 
uniscono gli individui e i gruppi, rinforzando i comuni 
legami morali. Il sacrificio del sangue è un atto recipro- 
co che unisce gli dei e gli esseri umani in un circuito di 
unità morale, spirituale e sociale. In tal modo il sacrifi- 
cio ristabilisce l'equilibrio morale e spirituale — il sano 
equilibrio tra persona e persona, tra gruppo e gruppo e 
tra esseri umani e potenze spirituali — che consente il 
flusso positivo della vita sulla terra. Il sacrificio, in 
quanto dono sacro della vita agli dei, espia i misfatti 
compiuti dagli uomini e supera gli ostacoli umani al 
flusso della vita; si tratta quindi di un punto chiave del- 
le religioni africane. 

I riti di passaggio sono caratterizzati da una struttura 
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in tre fasi: riti di separazione, transizione e integrazione. 
Il loro scopo è quello di creare e confermare le trasfor- 
mazioni significative del ciclo della vita (nascita, attri- 
buzione del nome, pubertà, matrimonio, morte, ance- 
stralità), del ciclo ecologico e temporale (semina, rac- 
colto, cambiamenti stagionali, cicli lunari e solari, nuo- 
vo anno) e dell’accesso ad alte cariche istituzionali. Sen- 
za questi riti non vi sarebbe un modello significante ca- 
pace di regolare la vita tradizionale e non vi sarebbero 
istituzioni sociali durature. 

La fase più importante di queste cerimonie è quella 
centrale o liminale, cioè il momento di transizione. In 
questa fase gli individui sono moralmente costruiti co- 
me «nuovi» esseri sociali. I neonati diventano esseri 
umani, i bambini diventano adulti, gli uomini e le don- 
ne sono trasformati in mariti e mogli, gli adulti diventa- 
no anziani, i principi diventano re, e i defunti assurgo- 
no al ruolo di antenati. Anche le transizioni stagionali 
sono segnate e celebrate nel medesimo modo. Il vec- 
chio anno si trasforma in quello nuovo e la stagione ari- 
da nella stagione delle piogge. 

Modellare le persone e il tempo implica la distruzio- 
ne simbolica del vecchio e la creazione del nuovo. Si 
tratta di un processo duale di morte e di rinascita che 
mette in atto simboli d’inversione, bisessualità, travesti- 
mento, nudità, morte, umiltà, sporcizia, intossicazione, 
sofferenza e infantilismo. Questi simboli di liminalità 
rituale hanno allo stesso tempo connotazioni positive e 
negative, rappresentando la situazione paradossale del 
ventre/tomba — la via di mezzo durante la quale l’indi- 
viduo non è né quello che era né quello che sarà. Nello 
stadio liminale, gli individui sono delle anomalie tem- 
poranee, spogliati del loro precedente io, pronti a di- 
ventare qualche cosa di nuovo. Analogamente, il tempo 
tra le stagioni e quello tra gli anni non appartiene né al 
vecchio né al nuovo, ma a entrambi. La fase di transi- 
zione è un tempo fuori dal tempo, durante il quale l’or- 
dine abituale delle cose è invertito o sospeso, pronto 
per essere ristabilito e rinnovato. Durante la cerimonia 
Apo del Nuovo Anno, celebrata dagli Ashanti, la gente 
esprime apertamente il proprio risentimento nei con- 
fronti dei vicini, dei capi e dei re al fine di «calmare» le 
proprie tensioni e liberare la società dai conflitti che 
possono arrecare danno prima che l’ordine venga rista- 
bilito e il nuovo anno abbia inizio. 

Il più importante rito di passaggio è quello che inizia 
i giovani all’età adulta. Attraverso di esso non solo la 
società spinge i giovani verso un nuovo ruolo sociale, 
ma li trasforma interiormente, plasmando le loro dispo- 
sizioni morali e mentali nei confronti del mondo. Un 
periodo di formazione può essere parte di questo pro- 
cesso. Un ragazzo nuer, per esempio, dice semplice- 
mente al padre che è pronto per ricevere i segni di gar — 


sei linee orizzontali incise sulla fronte. La sua socializ- 
zazione è già stata accettata. In molte società dell’Africa 
occidentale il rito si tiene all’interno dei limiti dei bo- 
schi dedicati all’iniziazione, dove agli iniziati vengono 
fornite istruzioni morali e religiose. Questi riti possono 
durare anni e sono organizzati all’interno di società di 
iniziazione maschili e femminili, come per esempio la 
società Poro tra i Senufo della Costa d'Avorio, del Mali 
e del Burkina Faso. Attraverso storie, proverbi, canzo- 
ni, danze, giochi, maschere e oggetti sacri, ai ragazzi e ai 
giovani s'insegnano i misteri della vita e i valori del 
mondo adulto. I riti definiscono la posizione degli ini- 
ziati in relazione alla divinità, alla società, a loro stessi e 
al mondo. Possono essere praticate delle scarificazioni 
corporee, e la circoncisione come la clitoridectomia so- 
no spesso parte di queste pratiche. Il significato dei se- 
gni corporei è molto ampio. Tra i Gbaya del Mali si in- 
cide leggermente lo stomaco degli iniziati con una «fe- 
rita mortale» che rappresenta la «morte» dell’infanzia. 
Generalmente, i segni corporei indicano che la transi- 
zione all’età adulta è permanente, personale e sovente 
dolorosa e che la società ha lasciato con successo il suo 
segno sull’individuo. 

Persone, antenati e morale. Le concezioni africane 
di persona o individuo hanno molti tratti comuni. Ge- 
neralmente, l'individuo è considerato come un'entità 
composita e dinamica; consiste di diversi aspetti, socia- 
li, spirituali e fisici, e ammette un certo grado di vitalità. 
L'individuo è inoltre aperto a essere posseduto dalle di- 
vinità e la sua storia di vita può essere predestinata pri- 
ma della nascita. Dopo la morte, l'individuo diventa un 
fantasma e nel corso di diverse generazioni si unisce al- 
l'entità impersonale rappresentata dagli antenati. Ogni 
aspetto e potenzialità della persona, a volte descritto er- 
roneamente come anima multipla, è importante e rice- 
ve particolare attenzione rituale in contesti differenti. 

Nelle società dell’Africa occidentale, il successo o il 
fallimento della vita di una persona sono spiegati in 
funzione del destino personale, che viene attribuito al- 
l'individuo dal dio creatore, prima della nascita. Il de- 
stino è conferito da un antenato (generalmente un non- 
no), che in parte nasce nuovamente nella persona pre- 
scelta e agisce come guardiano spirituale durante il cor- 
so della vita. Anche se i destini sono ampiamente pre- 
determinati, vi è una parte che resta alterabile in senso 
positivo o negativo dagli dei, dagli stregoni e dalle stre- 
ghe, e dagli antenati tutelari. Per realizzare pienamente 
il proprio destino, è necessario fare frequente ricorso 
alla divinazione per capire che cosa il destino abbia in 
serbo e per assicurare la migliore riuscita possibile. Il 
successo e il fallimento nella vita sono quindi attribuiti 
sia all’iniziativa individuale sia al destino ereditato dagli 
antenati. Dopo la morte, l'aspetto immortale della per- 


sonalità ritorna al dio creatore, pronto a rinascere al- 
l'interno del medesimo lignaggio. Nelle società in cui il 
concetto di destino è assente, il principio più importan- 
te tra quelli che caratterizzano la vita è la componente 
ereditata dal lignaggio ed è questa che sopravvive dopo 
la morte. 

La personalità umana è permeabile alla divinità. Nel- 
le occasioni rituali la coscienza di un individuo può ve- 
nire momentaneamente sostituita dalla presenza di un 
essere spirituale. Spesso la personalità della divinità as- 
somiglia a quella dell’individuo; i r2ediurm professionisti 
possono avere diverse divinità o presenze spirituali a 
propria disposizione. Si dice che questi montino «sulla 
testa» o «sulla schiena» del rediurz. Quasi chiunque 
può essere oggetto di una qualche forma di possessio- 
ne, che, quando controllata all’interno di un rituale, 
può avere effetti terapeutici. 

Al momento della morte sorgono nuovi problemi, re- 
lativi all'identità sociale e spirituale. Quando una fami- 
glia perde un suo componente, soprattutto se si tratta 
di un uomo o una donna anziani, si crea un grave vuoto 
morale e-sociale. La famiglia nella sua totalità deve 
riempire questo vuoto attraverso cerimonie funerarie. 
Allo stesso tempo il defunto dovrà sottostare a muta- 
menti spirituali, allo scopo di trovare un posto sicuro 
nell’aldilà e restare in contatto con la famiglia lasciata. 
Grazie alla costruzione di un altare all’antenato, e tal- 
volta realizzando la maschera e il costume dell’antena- 
to, si può ottenere questo obiettivo. 

Quasi ogni famiglia e villaggio ha i suoi altari dedica- 
ti agli antenati, e ogni città i suoi eroi che la fondarono 
e continuano ancora a proteggerla. Al principio, gli an- 
tenati aiutarono nella realizzazione del mondo; diedero 
la vita agli uomini, li condussero nella loro attuale pa- 
tria, crearono l’agricoltura, stabilirono le regole sociali, 
fondarono i regni e inventarono la lavorazione del ferro 
e le arti. Le loro azioni furono alla base dei miti, della 
storia e della cultura africani. Che gli antenati siano vis- 
suti nel passato remoto oppure in un’epoca più recente, 
essi sono considerati spiriti immortali, che trascendono 
il tempo storico. Attraverso la possessione e i riti di 
trance, gli antenati continuano a comunicare con i pro- 
pri discendenti, che cercano il loro aiuto nelle questioni 
della vita quotidiana. Le immagini scolpite degli ante- 
nati non vogliono né rappresentare né essere raffigura- 
zioni astratte, bensì piuttosto concettuali ed evocative. 
Attraverso forme stilizzate e dettagli simbolici, le im- 
magini esprimono le caratteristiche dell’antenato e fan- 
no sì che la sua realtà spirituale sia presente tra la gente. 
In tal modo le icone degli antenati mettono in relazione 
il mondo dei vivi con il mondo dei morti, per il bene 
della vita umana. 

La relazione tra la comunità dei vivi e gli spiriti dei 
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morti, a volte erroneamente chiamata «culto degli an- 
tenati», ha una potente dimensione sociale e psicologi- 
ca e svolge un ruolo vitale praticamente in ogni società 
africana. Ciò vale soprattutto per.le società senza Stato 
di piccola scala, in cui le regole socio-politiche sono 
quasi completamente controllate da un sistema di di- 
scendenza. In questo tipo di società, gli antenati sono il 
centro dell’attività rituale, non perché vi sia una speci- 
fica paura della morte o una forte credenza nella vita 
dopo la morte, ma perché il sistema di discendenza è 
importante nella definizione delle relazioni sociali. Nei 
sistemi politici più complessi, gli antenati reali spesso 
diventano gli dei dello Stato. A un livello superiore ri- 
spetto ai re e agli anziani, gli antenati definiscono e re- 
golano le relazioni sociali e politiche. Possiedono la 
terra e il bestiame, e controllano la prosperità dei 
gruppi di lignaggio, dei villaggi e dei regni. In partico- 
lare, quando arriva la sfortuna, attraverso la divinazio- 
ne si consultano gli antenati per scoprire quale misfat- 
to ne ha suscitato l’ira. Gli antenati sono inoltre rego- 
larmente ringraziati, durante le feste cerimoniali, per la 
loro vigile attenzione, da cui dipende il benessere della 
comunità. 

Non tutti possono divenire antenati. Solo quelli che 
guidarono le famiglie e le comunità nel passato come 
fondatori, anziani, capi o re potranno servire nell’aldilà 
come le guide politiche e sociali del futuro. La gente or- 
dinaria, dopo la morte, assumerà invece il ruolo di fan- 
tasma. Questi spiriti richiedono attenzione rituale nel 
momento della sepoltura, ma poi sono allontanati per- 
ché possano «riposare» in pace, mentre l’influenza po- 
sitiva degli antenati è invocata generazione dopo gene- 
razione. Gli antenati morti da poco tempo ricevono più 
frequenti attenzioni, soprattutto presso gli altari fami- 
liari. Tali antenati non sono celebrati né in senso devo- 
zionale né in senso idolatrico, ma sono onorati e a loro 
si rivolgono preghiere in quanto /eader più anziani del- 
la comunità dei viventi. 

Le sofferenze e le sfortune provocate dagli dei e dagli 
antenati sono punizioni che mirano a correggere il 
comportamento umano. Al contrario, le sofferenze e le 
sfortune causate dalla stregoneria e dal sortilegio sono 
inutili e socialmente distruttive; rappresentano inequi- 
vocabilmente il male. Il concetto africano di male parla 
di un'umanità perversa: lo stregone e il praticante il sor- 
tilegio. L'immagine africana di queste figure è quella di 
un’umanità che si rivolta contro se stessa. Gli stregoni 
agiscono solo durante la notte, volano nell’aria, cammi- 
nano sulle mani o sulla testa, danzano nudi, fanno festa 
sui cadaveri, sono caratterizzati da un’insaziabile e in- 
cestuosa lussuria (nonostante la loro impotenza sessua- 
le), uccidono i loro parenti e vivono nella foresta con gli 
animali selvaggi. Questo immaginario simbolico è coe- 
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rente con il carattere sociale dello stregone: sgradevole, 
ambizioso, mentitore e invidioso. 

Le accuse di stregoneria e di sortilegio funzionano 
quindi come strumenti di controllo sociale. Nel passa- 
to, chi veniva accusato di stregoneria e di sortilegio era 
costretto a confessare, altrimenti era condannato a mor- 
te o espulso dalla società. Le accuse di stregoneria, inol- 
tre, consentivano ai membri di un medesimo lignaggio 
che si trovassero in conflitto tra loro di separarsi e di 
stabilirsi altrove, garantendo quindi il ritorno dell’ordi- 
ne nel villaggio. In Africa, le accuse di stregoneria pro- 
liferavano in quei contesti in cui l’interazione sociale 
era intensa ma debolmente definita, come tra i membri 
della medesima famiglia estesa o gruppo di lignaggio. 
In questi casi si riteneva che la stregoneria fosse un po- 
tere ereditato, di cui non si era consapevoli fino a quan- 
do non si veniva accusati. In altre situazioni era pensata 
come una pratica di sortilegio deliberatamente perse- 
guita, detta anche magia nera, che agiva a lunga distan- 
za ed era capace di colpire anche da un lignaggio all’al- 
tro. Che si trattasse di stregoneria inconsapevole o di 
sortilegio deliberato, colui che veniva accusato di tali 
pratiche era considerato fondamentalmente antiumano 
e quindi principio del male, in un mondo che era go- 
vernato da forze essenzialmente morali e sociali. [Vedi 
STREGONERIA AFRICANA]. 

Altari, templi e arte religiosa. Gli altari e i templi so- 
no canali di comunicazione con il mondo spirituale e 
possono anche essere i luoghi in cui divinità e spiriti ri- 
siedono. Gli altari possono avere una forma semplice- 
mente naturale, come le foreste, le ampie rocce, i fiumi e 
gli alberi, dove le divinità e gli spiriti possono vivere. 
Ogni paesaggio africano ha luoghi di questo tipo che co- 
stituiscono il centro dell’attività rituale. Gli altari realiz- 
zati dagli uomini variano nella forma. Un semplice ramo 
di albero piantato nella terra è, tra i Nuer, l’altare di uno 
spirito della famiglia. Tra gli Ashanti invece un edificio 
rettangolare funge da cappella per i seggi degli antenati. 
Qualsiasi sia la forma, l’altare africano agisce da incrocio 
simbolico, luogo dove i percorsi della comunicazione 
tra mondo spirituale e mondo umano si intersecano. Se 
l’altare serve da tempio, cioè da luogo dove risiede un 
essere spirituale, viene costruito a forma di casa, come i 
«palazzi» degli antenati reali in Buganda. Questi altari 
abitualmente erano costituiti da due parti: la sezione 
frontale, dove il sacerdote e i fedeli si raccolgono, e la 
sezione posteriore, dove risiede il dio o lo spirito. L'alta- 
re si erge tra le due sezioni e le unisce assieme. 

Gli altari e i templi spesso contengono immagini 
scolpite che raffigurano divinità, spiriti e antenati; tal- 
volta queste immagini funzionano esse stesse da altari. 
[Vedi ICONOGRAFIA AFRICANA TRADIZIONA- 
LE]. Le figure scolpite possono fungere da altari per la 


comunicazione con gli esseri spirituali e come luogo 
dell’incorporazione fisica degli spiriti stessi. I Baule 
della Costa d'Avorio scolpiscono figure che rappresen- 
tano lo sposo spirituale, che ogni individuo ha nell’aldi- 
là già prima d’essere nato. Le figure con fattezze umane 
sono quindi un altare attraverso cui si può propiziare lo 
spirito. I popoli di lingua dan della Liberia e della Co- 
sta d'Avorio scolpiscono maschere lignee per rappre- 
sentare e incorporare spiriti della foresta in modo che 
possano poi apparire alla gente dei villaggi. 

Più in generale, l’arte rituale africana, incluse le ma- 
schere, i copricapo, gli oggetti sacri e rituali, segue defi- 
nite forme stilistiche per poter esprimere i concetti reli- 
giosi e i principali valori sociali. Il copricapo chi wara 
scolpito a forma di antilope, tra i Bamana del Mali, rap- 
presenta il mitico animale chiamato Chi Wara, che al- 
l’origine mostrò agli uomini come coltivare la terra; la 
forma ad antilope del copricapo esprime le qualità del 
contadino ideale: forza, industriosità e grazia. Il coprica- 
po femminile e quello maschile danzano assieme, mentre 
le donne intonano canti per stimolare la competizione 
tra i gruppi di giovani coltivatori, al fine di ottenere i mi- 
gliori risultati possibili. Le maschere Gelede degli Yoru- 
ba onorano il potere spirituale delle donne, conosciute 
come «nostre madri». Questo potere è al contempo crea- 
tivo (la nascita) e distruttivo (la stregoneria). La masche- 
ra Gelede raffigura il volto calmo e sereno di una donna 
ed esprime la virtù femminile della pazienza. Al di sopra 
del volto, di solito, è scolpita una scena di vita quotidia- 
na, perché si ritiene che il potere spirituale delle «madri» 
sia coinvolto in ogni aspetto della vita umana. 

L'arte tradizionale africana è concentrata soprattutto 
sulla figura umana a causa delle caratteristiche antropo- 
centriche e antropomorfiche delle religioni africane. 
Come abbiamo visto, la religione in Africa ha a che fare 
con i problemi della vita dell’uomo, le cui cause sono 
considerate di natura fondamentalmente umana. In 
questo modo, i conflitti sociali producono malattia, i 
misfatti degli uomini inducono gli dei e gli antenati a 
farsi portatori di sfortuna, e gli dei stessi hanno un ca- 
rattere essenzialmente umano. Il pensiero africano tipi- 
camente concepisce le forze sconosciute e invisibili del- 
la vita per analogia con le realtà umane, che sono inve- 
ce conoscibili e controllabili. Di conseguenza, la scultu- 
ra africana rappresenta gli dei, gli spiriti e gli antenati 
secondo una forma essenzialmente umana. 
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BENJAMIN C. RAY 


Temi mitici 


Comunemente si considera il mito come il principale 
prodotto intellettuale delle culture orali (così come i te- 
sti filosofici e teologici lo sono per le culture scritte). 
Tuttavia, ciò semplificherebbe eccessivamente la situa- 
zione africana. Sebbene i miti africani, come «vere 
drammatizzazioni» che spiegano come siano nate le re- 
altà fondamentali, diano spesso corpo a profonde ri- 
flessioni, esistono altre forme di saggezza africana al- 
trettanto perspicaci e significative dal punto di vista si- 
stematico o religioso. I rituali, per esempio, spesso esu- 
lano dal mito poiché evocano l’esperienza viva di realtà 
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controllate da simboli rituali formatisi in centinaia di 
anni. Le istruzioni iniziatiche possono essere costituite 
unicamente da proverbi che, sebbene banali presi uno a 
uno, insieme possono trasformare la visione della vita e 
conferire una sicurezza di sé e un atteggiamento nei 
confronti della vita che possono essere considerati il ri- 
sultato principale della religione. Il più complesso siste- 
ma divinatorio spesso incarna una classificazione dei 
possibili eventi della vita e può fondarvi una filosofia 
impersonale e fondamentale. L'insegnamento di questi 
sistemi rituali, divinatori e di proverbi può non essere 
riprodotto dai miti. In effetti, molte religioni africane 
sembrano non avere molti miti. 

Tuttavia, i miti ci offrono una profonda comprensio- 
ne delle religioni africane. Ma ciò avviene solo se ci ren- 
diamo conto che molti, se non la maggior parte, dei mi- 
ti africani divulgati riguardano i racconti semifolclorici 
destinati ai bambini e agli estranei. Non possiamo nega- 
re l’esistenza di livelli esoterici di mitologia in molte 
culture. Ovviamente, il mito iniziatico di una cultura è 
spesso, parzialmente, il racconto per bambini di un’al- 
tra cultura, nonostante la narrazione in sé possa essere 
la stessa. A cambiare è il contesto, il significato genera- 
le, e l'integrazione della storia in una visione narrativa 
più ampia. Nell’interpretare la mitologia africana, quin- 
di, dobbiamo soprattutto occuparci del contesto e del 
significato più ampi se vogliamo scoprire la visione del- 
le fonti della realtà che da sola definisce il vero mito. 

Non tutti i miti giustificano direttamente la vita cul- 
tuale quotidiana o le strutture sociali. Ad esempio, le 
potenze invocate nel culto quotidiano dei LoDagaa in 
Ghana (gli spiriti della terra, degli antenati e della ma- 
gia) non sono quasi mai menzionate nel mito iniziatico 
dei Bagre (incentrato su Dio e sugli spiriti della savana: 
cfr. Goody, 1972, p. 31, e la sinossi a seguire «Mediato- 
ri tra ordine e disordine»). Ma ciò avviene perché il mi- 
to bagre riguarda le realtà primordiali che vi stanno 
dietro e riguarda l’ordinario culto del villaggio e gli spi- 
riti a esso associati. In effetti, esso esprime la basilare vi- 
sione della vita che anima i LoDagaa, senza il quale non 
potrebbero esistere. 

Temi generali. In questo breve studio potremmo 
orientarci distinguendo quattro gruppi principali di te- 
mi nella ricca varietà di mitologie africane. Questa clas- 
sificazione naturalmente non intende essere esaustiva. Il 
primo gruppo è basato sul primordiale incontro perso 
nale tra l'umanità e Dio, durante il quale il destino uma- 
no — e soprattutto i confini principali e le limitate condi- 
zioni di vita — viene determinato per sempre. Il secondo 
gruppo principale di miti riguarda il processo di media- 
zione, cambiamento e rinnovamento nell’universo, con- 
centrandosi sulle figure talvolta demiurgiche che incar- 
narono questo processo all’inizio dei tempi: il trickster, 
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il fabbro, l’indovino, e il regale eroe culturale. Il terzo 
gruppo principale è incentrato sui modi in cui il presen- 
te universo, in tutti i suoi aspetti, è costituito da un equi- 
librio creativo generato dall’interazione di opposti dina- 
mici, come il cielo maschile e la terra femminile (nella 
prima fase della creazione), l'eroe culturale e il mostro 
ctonio della terra (o il crudele sovrano), il re sacro e i po- 
poli aborigeni, e addirittura i fratelli rivali o i gemelli 
sposati (nella fase successiva). La sessualità, la lotta e il 
sacrificio controllano le trasformazioni di questa storia 
mitica. Il quarto gruppo di temi principali include miti 
esoterici altamente filosofici riscontrati in molte religio- 
ni sudanesi e dell’Africa occidentale; queste sintesi teo- 
sofiche, note solo agli iniziati più importanti, sono in- 
centrate sul concetto dell’uovo cosmico o della parola 
originaria, e sui più profondi misteri del sacrificio. 
L'incontro personale con Dio. Molte religioni africa- 
ne danno per scontate le forme basilari dell’universo, e 
i loro miti della creazione si concentrano invece sullo 
sviluppo della condizione umana. Ad ogni modo, soli- 
tamente Dio è l’attore principale di questi miti. Deve 
essere sottolineato che le religioni africane riconoscono 
universalmente un Essere supremo, e spesso esiste un 
culto diretto nei suoi confronti, che può essere perso- 
nale (preghiere a Dio mattina e sera) o comune (duran- 
te crisi come carestie o siccità). Tali culti possono anche 
essere formali e messi in atto periodicamente dall’inte- 
ro gruppo. Un tratto basilare dell'Essere supremo afri- 
cano è il fatto che egli determina il destino umano, sia 
quello personale che quello universale (nei miti della 
creazione). Questi miti si basano su tale supposizione. 
Secondo un mito, riscontrato in Sudan (la regione 
dell’Africa settentrionale tra il Sahara e i tropici che si 
estende dall’Atlantico al Mar Rosso) e nella regione co- 
stiera dell’Africa occidentale, Dio un tempo viveva vici- 
no o sulla terra (poiché il cielo allora era vicino) finché 
una accidentale offesa nei suoi confronti (o una vera e 
propria disobbedienza, di solito da parte di una donna 
desiderosa di cibo migliore o più abbondante) lo obbli- 
gò ad allontanare il cielo e a spezzare il proprio legame 
diretto con l’umanità. Gli Ashanti (Ghana meridionale) 
affermano che Dio, Nyame (noto anche come Onyan- 
kopon), allontanò il cielo dalla terra perché scocciato 
dal fatto che un’anziana donna, mentre schiacciava il 
fufu (igname), battesse con il pestello sotto il pavimen- 
to del cielo. Così si arrampicò in cielo su un filo, essen- 
do il Grande Ragno (Ananse Kokroko). Maliziosa, la 
vecchia ordinò ai figli di costruire una torre di mortai, 
uno sull’altro, fino al cielo. Mancandone uno, i figli lo 
presero dal fondo, e l’intera costruzione crollò ucciden- 
do molte persone. Il tema del pestello che batte contro 
il cielo è sorprendentemente comune in questi miti. 
Sembrerebbe collegare il nutrimento e il compito prin- 


cipale della cultura, l'allevamento, all’alienazione da 
Dio. Tra i Pigmei Mbuti della foresta Ituri nella Repub- 
blica Democratica del Congo, una struttura mitica si- 
mile riguarda invece la caccia, dato che gli Mbuti non 
sono allevatori. Il primo pigmeo forniva cibo a Dio cac- 
ciando, e le due mogli del pigmeo cucinavano e serviva- 
no i pasti della divinità, che tuttavia non potevano guar- 
dare direttamente. Ma la moglie più giovane lo guardò 
di sfuggita, e così i Pigmei furono banditi dal cielo sulla 
terra, per lavorare duramente e morire. 

I Dinka (Sudan meridionale) sostengono che ci fosse 
una corda che pendeva dal cielo, e la gente poteva ar- 
rampicarvisi per parlare con Dio. Ma siccome una don- 
na continuava a colpire il lato inferiore del cielo con il 
pestello, Dio ritirò il cielo e fece tagliare la corda. Una 
variante del mito dinka attribuisce la rottura originale 
tra umanità e divinità a fratricidi conflitti tra clan. Se- 
condo i Nuer, un vicino gruppo etnico strettamente 
collegato ai Dinka, quando la gente invecchiava si ar- 
rampicava sulla corda, diventando nuovamente giova- 
ne, e poi tornava sulla terra per cominciare la vita da ca- 
po. Ma un giorno la iena (spesso simbolo o forma ani- 
male delle streghe), esiliata dal cielo, tagliò la corda. Da 
allora le persone non sono più state in grado di rico- 
minciare le proprie vite, e perciò muoiono. I Lozi, o 
Rotse (Zambia nordoccidentale), affermano che le arro- 
ganti, disobbedienti e assassine tendenze dei primi es- 
seri umani irritarono Dio a tal punto che questi alla fine 
decise di fuggire. Ma essi lo inseguivano ovunque. Sen- 
za un posto dove nascondersi, Dio consultò gli ossi del- 
la divinazione, che lo indirizzarono dal ragno. Per ordi- 
ne di Dio, il ragno fece correre un filo fino al paradiso, 
e Dio e la sua famiglia ascesero al cielo. Il mito prose- 
gue narrando che anche allora i primi antenati provaro- 
no a raggiungere Dio costruendo una torre di alberi ta- 
gliati, ma la torre crollò. 

Il motivo della torre costruita per raggiungere il cielo 
è molto comune nelle varie versioni del mito della sepa- 
razione tra cielo e terra riscontrate tra le popolazioni 
centrali di lingua bantu. Secondo i Luba (Repubblica 
Democratica del Congo) originariamente l’umanità vi- 
veva nello stesso villaggio di Dio. Ma il creatore, stanco 
del costante litigare nel villaggio, esiliò l’umanità sulla 
terra (ancora oggi si ritiene che i litigi di villaggio irriti- 
no Dio, danneggino la caccia e il raccolto, e addirittura 
impediscano le gravidanze e aumentino le morti). Qui 
gli uomini soffrirono la fame e il freddo e, per la prima 
volta, la malattia e la morte. Seguendo il consiglio di un 
indovino, che disse loro di tornare in cielo per riguada- 
gnare l'immortalità, gli esseri umani cominciarono a co- 
struire un'enorme torre di legno, che dopo mesi di la- 
voro raggiunse il cielo. I lavoratori in cima segnalarono 
il successo suonando un tamburo e alcuni flauti, ma 


Dio non gradì il rumore e distrusse la torre, uccidendo 
i musicisti. I Kaonde, gli Lwena, i Lamba, i Lala, i 
Chokwe e altri popoli fanno risalire la propria disper- 
sione a questo evento. 

Evidentemente è pericoloso essere troppo vicini a 
Dio; l’umanità non può sopportare fusioni tanto poten- 
ti. La condizione umana è possibile solo quando Dio 
pietosamente si nasconde dietro la propria creazione e 
gli spiriti. Un esempio di ciò è offerto dall’atteggiamen- 
ro dei popoli di lingua bantu, che considerano l’arcoba- 
leno uno spirito serpente pericoloso anche solo a veder- 
si. Esso collega cielo e terra, i principi maschile e fem- 
minile; la sua comparsa «allontana» la pioggia e porta 
siccità. È considerato un agente primario o, in alcuni 
casi, addirittura una forma di Dio. 

Ci sono molti tipi di miti che spiegano come la morte 
arrivò nel mondo. Il più comune è quello dei due mes- 
saggeri o del messaggio distorto. Secondo questo mito, 
Dio mandò due messaggeri all'umanità, il primo con il 
messaggio che gli esseri umani non sarebbero mai mor- 
ti, il secondo con quello che sarebbero morti. Ma il pri- 
mo messaggero (di solito il camaleonte, animale che 
presenta certe analogie con l'arcobaleno) viaggiò trop- 
po lentamente, e il secondo (spesso la lucertola o la le- 
pre) arrivò primo. La prima dichiarazione «fissò» la na- 
rura umana per sempre. D'altro lato, la morte può esse- 
re attribuita all’esilio primordiale dalla presenza di Dio. 
Secondo un altro mito, all'umanità venne detto di stare 
sveglia in attesa dell’arrivo di Dio con la dichiarazione 
dell'immortalità umana, ma tutti si addormentarono. 
C'è una complessa ironia in questa storia, poiché si ba- 
sa sull’idea che il sonno sia un assaggio della morte. So- 
lo se erano già immortali, gli umani sarebbero stati in 
grado di evitare il sonno. Essendo mortali, cedettero al 
sonno e alla morte. L'apparente arbitrarietà di tutti 
questi miti di interazione personale con Dio nasconde 
una necessità più profonda; tuttavia, se esaminata più 
attentamente, questa necessità afferma semplicemente 
che ciò che è, è, e perciò è nuovamente arbitraria. Il ve- 
ro significato di questi miti, forse, è che la finitudine o 
la limitazione arbitraria è la vera essenza della vita: solo 
Dio vi sfugge, ed egli ha stabilito l’ordine presente. 

In Africa, le distinzioni tra gruppi sociali sono spie- 
gate attraverso le scelte fatte davanti a Dio all’inizio dei 
tempi. Secondo i Nyoro (Uganda orientale), Kintu, il 
primo uomo, chiese a Dio di assegnare i destini e i nomi 
ai suoi tre figli. Dio allora pose sei doni sul loro sentie- 
ro. Il maggiore vide subito il fagotto col cibo e iniziò a 
mangiare, portando sulla testa ciò che rimaneva e reg- 
gendo con le mani libere l’ascia e il coltello. In questo 
modo dimostrò di essere il «contadino» (kaîru) ance- 
strale, avido e impulsivo. Il secondo figlio raccolse la 
stringa di cuoio, usata per legare il bestiame, perciò il 
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suo destino fu quello del «pastore» (kabura o burma). 
Il più giovane prese la testa di bue, segno che era il ca- 
po, 0 il «sovrano» (kakarza), di tutti. 

Nelle innumerevoli versioni di questo mito dei fatidi- 
ci doni, riscontrato in tutta l'Africa subsahariana, è 
quasi sempre il fratello più giovane ad avere il destino 
migliore. Dio è visto come colui che per eccellenza de- 
termina il destino. Sorprendentemente, lo sciocco ante- 
nato che sceglie il dono sbagliato è spesso il fondatore 
del popolo che narra la storia, cosa che forse accadeva 
soprattutto durante il periodo coloniale. Nei comuni 
adattamenti del mito, l'Uomo Bianco era il fratello più 
giovane, l’Africano il più vecchio. Tuttavia, a volte, dif- 
ferenze culturali nascono da altri tipi di eventi. Gli Shil- 
luk (Sudan meridionale) dicono che quando Dio co- 
minciò a creare gli uomini, li fece di argilla di colore 
chiaro, dando vita all'uomo «bianco». Quando le sue 
mani erano ormai un po’ sporche, fece gli Arabi e i Tur- 
chi «rossi». Verso la fine, le sue mani erano così spor- 
che che il risultato furono gli Shilluk dalla pelle nera. I 
Fang del Gabon affermavano che all’inizio Dio viveva 
con in suoi tre figli, Uomo Bianco, Uomo Nero e Goril- 
la. Ma Uomo Nero e Gorilla disubbidirono a Dio, il 
quale si ritirò sulla costa occidentale con il suo figlio 
bianco, al quale diede tutta la propria ricchezza e il pro- 
prio potere. Gorilla si ritirò nelle profondità della fore- 
sta, mentre il triste popolo nero seguì il sole a ovest. 
Qui i neri trovarono la gente bianca, che lentamente li 
avvelenò (con la malaria). A causa di questo contatto, 
ora languono morendo e pensando al tempo in cui vi- 
vevano con Dio ed erano felici. 

Mediatori tra ordine e disordine. Il più sorprenden- 
te mediatore mitico tra il continuo cambiamento pri- 
mordiale e l’ordine divino è forse il trickster. [Vedi 
TRICKSTER, vol. 1; e, in questo volume, TRICKSTER 
AFRICANI]. Sicuramente una parte del significato del 
trickster africano è ben riassunta nell’esplicito nome at- 
tribuitogli dagli Nkundo (Repubblica Democratica del 
Congo centrale): Itonde («morte»). Itonde presenta 
molti tratti che lo collegano al tipico eroe culturale. Na- 
to dalla prima coppia umana, Itonde crebbe rapida- 
mente e presto divenne un capo. Tuttavia, si comporta- 
va in modo crudele e rapace (dandoci una immagine 
stereotipica del sovrano malvagio); per esempio, ster- 
minò un enorme numero di Pigmei aborigeni. Ma come 
molti eroi culturali e re archetipici africani, Itonde si 
impegnò a soggiogare tutte le potenze aborigene, com- 
preso Indombe, l'ardente (arcobaleno?) serpente, so- 
vrano delle profondità della foresta e dei Pigmei. In 
quanto signore del serpente, Itonde prese possesso del- 
la terra, mentre il serpente, obbediente, andò giù nel 
fiume per controllare le acque e la pioggia per ordine di 
Itonde. 
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Tra gli altri successi di Itonde ci sono la creazione 
delle due colture fondamentali, banane e canna da zuc- 
chero. La canna da zucchero è frutto di due assassinii. 
Indombe aveva ucciso il fratello di Itonde, perciò, per 
vendicarsi, Itonde diede la caccia a un sostituto di In- 
dombe. La vittima, un anonimo «uomo della foresta», 
provò a sfuggirgli trasformandosi in canna da zucchero, 
ma Itonde lo catturò, lo uccise e lo seppellìi. Dal suo 
corpo nacquero piante di canna da zucchero, segno che 
la morte sacrificale è creativa. 

La morte di Itonde, che rilasciò per sempre il pro- 
prio potere nel mondo, avvenne per il disobbediente ed 
egoistico desiderio di cibo di una delle sue mogli. In- 
cinta e rosa da strani appetiti, chiese un certo frutto ra- 
ro presente solo in una regione pericolosa. Quando 
Itonde morì nel cercarlo, le acque trasudate dal suo 
corpo formarono i primi fiumi paludosi (evidentemen- 
te Itonde e il serpente d’acqua Indombe erano strana- 
mente simili). Dal suo cadavere emersero i primi vermi. 
Sua moglie partorì poi tutti gli altri insetti, così come i 
sei antenati degli Nkundo e le relative culture e, per ul- 
timo, Lianja, il re ideale. Così, da Itonde, il trickster 
Morte, derivano le basi della cultura agricola, comprese 
le coltivazioni principali e il succedersi delle stagioni, 
così come le linee principali dell’organizzazione sociale 
e la sovranità, con tutta la sofferenza e la gioia implica- 
te. L'intera vita umana deriva dalla Morte. 

Secondo i Banda (Repubblica Centrafricana), Dio 
aveva due figli, Ngakola, che soffiò la vita nel primo uo- 
mo, e Tere, lo spirito dell’eccesso e della confusione. A 
Tere fu affidato il compito di portare tutte le specie ani- 
mali e le acque generatrici di vita giù dal cielo in cesti. 
Ma, come nel caso dei costruttori della torre luba di cui 
abbiamo parlato prima, Tere era eccessivamente ansio- 
so di annunciare i propri doni all'umanità e suonava il 
tamburo mentre stava ancora scendendo. I cesti gli sci- 
volarono di mano e si schiantarono al suolo, gettando 
qua e là tutte le specie e le acque. Tere cercò di ricattu- 
rare gli animali; quelli che riuscì a prendere divennero 
le specie domestiche e quelli che gli sfuggirono mutaro- 
no la loro natura originale diventando selvatici. Lo stes- 
so accadde con le piante, creando la distinzione tra spe- 
cie selvatiche e coltivate. In tutta la regione del Sudan 
emergono figure come quella di Tere; nel Sudan orien- 
tale talvolta il nome è addirittura lo stesso. Nella zona 
in cui la savana sudanese si fonde con la foresta della 
Repubblica Democratica del Congo, i Bandziri, gli Ya- 
koma e gli Azande lo chiamano Tule o Tore; i Mangbe- 
tu parlano del loro trickster come di Azapane e i Babua 
come di Mba; i Manja lo chiamano Bele mentre i Pig- 
mei Mbuti narrano le storie di Tore. 

Secondo gli Mbuti, Tore tenne per sé, nella foresta 
primordiale, il fuoco e la sessualità; la sua «vecchia ma- 


dre» si scaldava vicino al fuoco mentre lui si lanciava at- 
traverso gli alberi della foresta come una scimmia. Inve- 
ce la prima coppia rabbrividiva nel freddo, umido sot- 
tobosco. Alla fine, il primo uomo rubò i tizzoni accanto 
alla donna addormentata e scappò nella foresta; Tore lo 
inseguì e recuperò il fuoco molte volte, ma alla fine fal- 
lì. La vecchia «morì» per il freddo, trasformandosi nel- 
la vendicativa Madre della foresta, che prende in trap- 
pola cacciatori solitari, rapisce bambini piccoli e gover- 
na i morti, ma che a volte benedice alcuni cacciatori 
con una fortuna eccezionale. Ma Tore, adirato per il 
furto e la morte della madre, maledì l'umanità con la 
morte. Ancora oggi vaga per la foresta, soprattutto sot- 
to forma del serpente arcobaleno. 

Le storie di Tore riscontrate tra le popolazioni di lin- 
gua bantu possono essere state influenzate dai miti pig- 
mei; gli Azande sostengono che Tore (identificato col 
ragno) abbia dato alla gente l’acqua rubandola da una 
vecchia che l’aveva nascosta. Diede loro anche il fuoco, 
che fu tuttavia il risultato accidentale di una visita pres- 
so gli spiriti fabbri: il suo perizoma aveva preso fuoco, e 
scappando per la foresta aveva chiesto al fuoco di la- 
sciarlo e di passare sugli alberi. Il fuoco lo ascoltò, ra- 
gion per cui oggi appare quando due bastoni vengono 
sfregati. 

In genere, il trickster si presenta in modo più deter- 
minato nelle culture dell’Africa occidentale e sudanica, 
ma appare anche altrove. Lo troviamo in Sudafrica tra i 
Sotho e i Venda come Huveane, figura che è in parte 
dio e in parte eroe culturale. Anche alcuni San chiama- 
no il creatore di ogni vita Huve; lo invocano durante la 
caccia ed egli presiede le iniziazioni. Huve potrebbe es- 
sere stato preso a prestito dai vicini di lingua bantu, ma 
il Kaggen, o Cagn, dei San meridionali è chiaramente la 
loro personale figura di creatore-trickster e dimostra 
che i concetti fondamentali sono originari. L'Huveane 
(«piccolo Huve») bantu è anche l’eroe di molte avven- 
ture banali. Crescendo a una velocità impressionante, 
giocò molti scherzi a genitori e vicini, ma mentre i suoi 
genitori prosperavano straordinariamente gli altri abi- 
tanti del villaggio erano fuori di sé dalla rabbia e dal- 
l'invidia. Essi cospirarono per ucciderlo ma fallirono 
sempre. Si narra che alla fine Huveane ascese al cielo, 
ma tornerà un giorno per portare felicità e prosperità al 
genere umano. 

Il trickster preferito dei popoli di lingua bantu, tutta- 
via, non ha nulla a che fare con la creazione o con il pri- 
mordiale modellamento della cultura: egli è rappresen- 
tato dalla folclorica Lepre (in alcune culture lo Sciacal- 
lo), prototipo di Fratel Coniglietto ne I racconti dello 
zio Tom. In molte culture bantu i primordiali e creativi 
ruoli del trickster sembrano essere stati assorbiti dalla 
figura generale del «sovrano aborigeno» (spesso mo- 


struoso o serpentino) sconfitto dal re archetipico, il se- 
condo, più raffinato, eroe culturale, che stabilì così la 
società umana. 

La divinazione è uno dei modi principali per trattare 
il disordine e ricavarne ordine. Spesso il trickster è il di- 
vinatore primordiale e il protettore dei divinatori; in 
particolare, i vari trickster ragno, esistenti nelle culture 
che vanno dal Mali al Ghana attraverso la Repubblica 
Democratica del Congo, sono quasi sempre associati 
con la divinazione. Il primo divinatore è una figura im- 
portante in molti miti. Per esempio, ci sono molte ver- 
sioni diverse su come sia nato il sistema divinatorio Ifa 
o Fa (impiegato dagli Yoruba in Nigeria e dai Fon in 
Benin, Togo e Ghana). Un comune racconto yoruba 
narra che l’Essere supremo, Olorun, o Olodumare, 
creò due esseri affinché governassero il mondo al suo 
posto, Obatala (chiamato anche Orisa-nla), demiurgo e 
archetipo reale, e Orunmila (o Ifa), fonte di saggezza. 
Orunmila significa «solo il cielo può influenzare la sal- 
vezza» e dimostra come Orunmila, in realtà, altri non 
sia che il portavoce di Dio. Un giorno Qbatala venne 
ucciso da uno schiavo malvagio, ma Orunmila raccolse 
i suoi resti, li mise in ordine, e li pose nel mondo; da ciò 
emersero i culti verso molti orisa, le «divinità». In quei 
giorni Orunmila si spostava costantemente tra cielo e 
terra, risolvendo non solo i problemi dell'umanità ma 
anche quelli degli orisa, che si rivolgevano a lui. I suoi 
otto figli fondarono i vari regni Yoruba. Un giorno, of- 
feso da uno dei suoi figli, Orunmila si ritirò in cielo, e le 
forze della vita smisero di operare sulla terra: sterilità e 
morte colpirono i campi e l'umanità. (Questo ci ricorda 
che il costante compagno di Orunmila è il trickster Esu, 
un piccolo uomo con un enorme fallo, immagine delle 
potenze procreative). Gli otto figli di Orunmila si reca- 
rono da lui in delegazione per implorarlo di tornare, ma 
egli rifiutò dando invece a ciascuno di loro sedici noci 
di palma. Queste sedici noci di palma formavano una 
«persona» che poteva essere consultata su tutte le que- 
stioni della vita. Orunmila era così presente in loro. 

I Fon del Dahomey spiegano il proprio sistema Fa 
con miti simili. Attorno a Porto Novo, si narra che Fa 
fosse un uomo rotondo o privo di forma, senza membra 
e ossa, il quale perciò non poteva «fare» nulla da sé. Ma 
tutti i potenti, compresi i vodour («dei») lo riverivano 
come un re. Ciò nonostante, il risentimento di coloro 
che non gradivano la fedeltà di Fa alla verità assoluta o, 
secondo altri racconti, l’invidia di Xevioso, il dio del 
tuono, portò Fa a essere fatto a pezzi. I pezzi produsse- 
ro una palma dai sedici rami o le sedici noci di palma, 
dalle quali l’immortale Fa ancora parla. 

Il fabbro primordiale è una delle figure mediatrici 
principali nella mitologia africana. La manipolazione di 
fuochi creativi (spesso associati alle fonti della genera- 
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zione sessuale) e la trasformazione di elementi della ter- 
ra in prodotti culturali sono state spesso considerate in 
Africa un paradigma e una ripetizione della creazione. 
Dall’Africa meridionale al Sudan occidentale, il fabbro 
è spesso l'anziano che presiede le cerimonie di inizia- 
zione, il guaritore tradizionale chiamato a scovare stre- 
ghe e stregoni e a eliminarne l’influenza, e il depositario 
sacerdotale dei misteri più profondi. Nei miti, egli è 
spesso il rappresentante principale di Dio sulla terra, il 
demiurgo che modella il mondo e la cultura, e/o il 
trickster. 

Tra gli Yoruba, Ogun, dio del ferro e protettore dei 
fabbri, fu il primo a discendere sulla terra quando que- 
sta era ancora una palude deserta. Aprì la strada agli al- 
tri dei. Ma egli preferiva le terre incolte perché là pote- 
va cacciare, ed è là che ancora governa come divinità 
dei cacciatori e dei guerrieri, così come di tutti gli arti- 
giani. Quando Obatala ebbe finito di modellare la for- 
ma fisica dei primi antenati, Ogun rifinì gli ultimi detta- 
gli, cosa che fece per tutto il creato. Ancora oggi presie- 
de le iniziazioni, poiché gli ultimi tocchi della cultura, 
come le circoncisioni e i segni tribali di iniziazione, ap- 
partengono a lui. Anche i chirurghi devono venerarlo, 
così come tutti coloro che fanno giuramenti o patti o 
subiscono traversie giudiziarie. 

I Fali (Camerun) immaginano il primo antenato co- 
me un fabbro che discese dal cielo su uno stelo di fa- 
giolo con una cassa o una scatola che gli scivolò (come 
le ceste sfuggite di mano al trickster dei Banda, Tere) e 
cadde sulla terra, rompendosi in quattro triangoli. Que- 
ste quattro parti contenevano tutte le specie animali e 
vegetali; nonostante la caduta abbia sparpagliato tutte 
le creature, gli iniziati conoscono ancora le classi. Ogni 
classe è suddivisa in dodici parti. Ogni aspetto della vi- 
ta fali è governato da queste corrispondenze e armonie, 
che rimettono in ordine ciò che il primo fabbro aveva 
alterato. 

Secondo i Dogon (Mali), tutti gli spiriti originari, o 
Nommo, erano fabbri, padroni del fuoco creatore. Uno 
di essi scappò dal cielo e scese sulla terra sull’arcobale- 
no con l’arca che aveva rubato; essa conteneva le arden- 
ti essenze di tutte le specie, organizzate in categorie. 
Anche i primi antenati si trovavano in quest’arca (alter- 
nativamente descritta come un cesto, un granaio, un’in- 
cudine o un utero). L'arca era un'immagine dell’intero 
sistema del mondo, che secondo alcuni Dogon era simi- 
le a un essere vivente, una donna, compagna del fab- 
bro. Il fabbro portò con sé anche il proprio martello, 
che rappresentava l’elemento maschile e conteneva i se- 
mi della vita. Il percorso del fabbro non fu facile: do- 
vette sconfiggere altri spiriti celesti infastiditi dal furto. 
Fuori controllo, la discesa finì con uno schianto che 
causò la dispersione dei gruppi animali, vegetali e uma- 
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ni contenuti nell’arca in quattro direzioni. La caduta 
causò anche la rottura dei flessuosi e flessibili arti del 
fabbro, ragione per cui gli esseri umani hanno gomiti, 
polsi, anche, ginocchia e caviglie che permettono loro 
di lavorare. 

Si dice che un altro spirito originario, con l’aspetto di 
un serpente, sfidò il ladro in combattimento ma fu uc- 
ciso. Il suo corpo venne dato in pasto all'umanità (o fu 
usato come modello per il primo campo coltivato), 
mentre la testa fu posta sotto la prima forgia. Ogni fuci- 
na da allora è simbolicamente collocata sulla testa del 
serpente Nommo originario (spesso si pensa che i fab- 
bri dell’Africa occidentale abbiano legami mistici con i 
serpenti). Questo serpente è il compagno simbolico del 
primo fabbro, e il processo della forgiatura è una specie 
di amplesso spirituale di cui i bellissimi oggetti prodot- 
ti sono la progenie. Ogni volta che il fabbro colpisce 
l’incudine con il martello, vengono prodotte vibrazioni 
generative simili al primo spargimento di semi della vi- 
ta; queste vengono poi modellate dal fabbro nelle for- 
me della cultura. Il fabbro è quindi l’incarnazione uma- 
na del demiurgo. 

Il fabbro, in questi miti, ha un nesso particolare con 
il disordine e la selvatichezza, ma anche con la cultura. 
Li unisce entrambi. Si pensa che il fabbro dogon vaghi 
ancora nella savana sotto la forma della «volpe pallida» 
nota come Yurugu, o Ogo, il trickster dogon protettore 
della divinazione. Non sorprende quindi scoprire che 
in alcune culture l’attività del fabbro sia stata rivelata 
all'umanità direttamente dagli spiriti della savana. I Lo- 
Dagaa (Ghana) insegnano agli iniziati bagre di livello 
medio che in principio c'erano due fratelli «tormenta- 
ti» da Dio finché il fratello più giovane se ne andò in 
cerca di una soluzione. Superando vari ostacoli, com- 
preso l’attraversamento di un fiume inattraversabile, 
giunse in una foresta dove incontrò gli esseri della vita 
libera, gli spiriti della savana che ancora oggi controlla- 
no la caccia e la pesca. Questi gli insegnarono l’agricol- 
tura, come dissodare la savana e seminare i cereali, co- 
me raccoglierli e cucinarli. Gli insegnarono anche ad 
accendere il fuoco, a forgiare il metallo, e anche quali 
utensili fare. Infine, gli rivelarono come realizzare una 
fonderia e come essere un fabbro. Dopo di che, il fra- 
tello più giovane, ormai il fabbro ancestrale, ebbe una 
visione di come le essenze originali dell’universo si 
unissero in un amplesso generativo: la pioggia si unì 
con la terra. Da questo incontro nacque un albero che 
lo sollevò fino al cielo. Qui Dio lo istruì sui misteri del- 
la sessualità e della vita familiare. 

Come abbiamo visto, uno dei temi principali nei miti 
riguardanti le figure di mediazione è il sacrificio creati- 
vo. Tale sacrificio spesso segna la separazione tra l’ori- 
ginaria era di mutamento e la seguente epoca eroica, 


quando gli elementi fondamentali dell’ordine divino 
sono chiaramente stabiliti. In modo appropriato, i miti 
di fondazione della regalità e di altri ruoli importanti 
spesso comprendono un racconto di come il re abbia 
sacrificato il proprio avversario principale (il sovrano 
aborigeno) o un suo sostituto assumendo così il proprio 
ruolo di re. Il sacrificio equivale alla determinazione 
dell'ordine fuori dal disordine. Una variante comune 
vede sacrificato l’eroe stesso, così che il suo spirito pos- 
sa continuare a vivere in coloro che possiedono i suoi 
strumenti regali e che adempiono il suo ruolo (in una 
sorta di eterna possessione). E il caso ad esempio del 
sacerdote capo dogon, lo hogon, la cui carriera è mo- 
dellata sulla morte e sul sacrificio esemplari del primo 
hogon, Lébé (la cui morte, a sua volta, riflette il sacrifi- 
cio del serpente avversario del primo fabbro). I sacrifici 
umani dunque segnano spesso l'insediamento di un re, 
e il candidato reale può talvolta dover affrontare una 
morte e una risurrezione simboliche, venendo «ucciso» 
in quanto essere umano o «sovrano aborigeno» in mo- 
do da poter tornare in vita come re primordiale fattosi 
carne. I re anziani o offuscati venivano realmente sacri- 
ficati in alcune culture in modo che lo spirito reale ar- 
chetipico che viveva in essi potesse essere rilasciato e 
fosse in grado di impossessarsi del corpo del nuovo 
candidato. 

Gli Shilluk dicono che il loro re fondatore, Nyikang, 
abbia abbandonato il suo Paese per mettersi in viaggio 
verso il Nilo. Qui le acque si separarono ed egli fu in 
grado di camminare sulla terra, o come è più comune 
sentire, uno schiavo albino lo trasportò attraverso il fiu- 
me (non poteva toccare le acque). Lo schiavo, macchia- 
to da questo contatto «sacrilego», fu sacrificato sull’al- 
tra sponda del fiume, e Nyikang camminò tra le due 
metà del suo corpo, simbolicamente entrando e pren- 
dendo possesso di una nuova terra. Conquistò gli abi- 
tanti nativi e istituì la cultura, sposò la figlia del capo 
aborigeno e divenne così il marito della terra che ella 
incarnava. Secondo alcuni miti, Nyikang era nato da 
uno spirito d’acqua, il coccodrillo madre delle creature 
d’acqua; questo è il motivo per cui aveva il controllo 
della pioggia, delle piene del Nilo e della fertilità della 
terra. Tuttavia, quando i poteri generativi di un re co- 
minciano a indebolirsi (il suo seme liquido cessa di 
scorrere, ci sono periodi di siccità, si diffondono care- 
stie o malattie, ecc.), egli deve «scomparire» e permet- 
tere allo spirito di Nyikang di essere trasmesso intatto e 
senza macchia. Il ritualizzato insediamento del succes- 
sore è ispirato al mito della prima conquista della terra 
da parte di Nyikang, spingendosi addirittura a dettagli 
come il sacrificio di uno schiavo albino. 

I Dinka, vicini degli Shilluk, con i quali condividono 
molti valori culturali, sono guidati dai signori delle lan- 


ce (sacerdoti che «possiedono» la terra) e dai capi della 
guerra (metaforicamente, i più giovani nipoti dei signo- 
ri delle lance, loro zii materni). I vari racconti di come i 
signori delle lance siano comparsi per la prima volta 
concordano sul fatto che in principio ci fosse uno spiri- 
to o un antenato chiamato Aiwel Longar (nato dopo 
che il fiume aveva ingravidato una donna umana). Ai- 

wel Longar era potente e malizioso anche da bambino e 
un giorno abbandonò l’ostile società umana per vivere 
con lo spirito del fiume per un periodo. Dopo il suo ri- 
torno, la sua prosperità rese invidiosa la gente, le cui 
mandrie stavano morendo a causa della siccità. (Ricor- 
diamo l’analoga storia di trickster come Huveane). Ai- 
wel Longar si offrì di condurli a pascoli paradisiaci, ma 
essi rifiutarono e partirono da soli. Segue quindi l’even- 
ro centrale del mito, simile in tutte le versioni. Aiwel 
Longar si appostò aspettandoli vicino al fiume, e quan- 
do essi cercarono di attraversarlo, metaforicamente co- 
me pesci, li trafisse come i pescatori Dinka fiocinano i 
pesci. Un capo (il cui nome cambia a seconda della sot- 
totribù che narra la storia) si mise sulla testa un osso sa- 
cro di bue mentre nuotava attraverso le canne, e la lan- 
cia di Longar fu deviata. Un sostitutivo sacrificio di bue 
fu quindi alla base del rituale. Longar si dichiarò scon- 
fitto e conferì i poteri dei signori delle lance al capo che 
era stato più astuto di lui. Inoltre, stabilì altre impor- 
tanti caratteristiche culturali. In una versione, Longar 
venne trafitto da Dio come punizione; con la testa e il 
corpo bloccati a terra, Longar unì cielo e terra (proprio 
come i signori delle lance). Così trafitto, Longar promi- 
se il proprio aiuto all'umanità e «scomparve». I signori 
delle lance, da allora sua incarnazione, vengono seppel- 
liti vivi quando diventano troppo vecchi, lasciando i lo- 
ro spiriti a proseguire la loro mediazione rituale. [Vedi 
NUER E DINKA, RELIGIONE DEI]. 

Opposizioni e scambi binari. Lo scambio dialettico 
tra elementi maschili e femminili per generare i vari 
aspetti del mondo è pressoché universale nelle mitologie 
africane. La base è spesso rappresentata dal mito della 
creazione in cui cielo e terra si sposano. Possiamo pren- 
dere l'esempio degli Zulu (Sudafrica) come occasione 
per un approfondimento. [Vedi BANTU DELL'AFRI- 
CA MERIDIONALE, RELIGIONI DEI; e ZULU, RE- 
LIGIONE DEGLI]. 

Ci sono state alcune controversie sullo status di uN- 
kulunkulu nella religione zulu, ma sembra probabile 
che egli sia semplicemente un eroe culturale al quale è 
stato attribuito lo status di demiurgo, mentre l’Essere 
supremo dovrebbe essere identificato con iNkosi yeZu- 
lu, «signore celeste» (un titolo, più che un nome, dato 
che non lo si dovrebbe nominare direttamente, soprat- 
tutto se si è in sua presenza!). E.W. Smith, in African 


Ideas of God (London 1961), ha osservato che uNku- 
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lunkulu veniva definito creatore in quanto creava le co- 
se come mediatore e schiavo di Dio (p. 108). Il nome di 
lode iNkosi yeZulu indica tale priorità, che, con il pote- 
re di determinare il fato, è una delle caratteristiche 
principali dell'Essere supremo africano: uZivelele («co- 
lui che venne a essere da sé»). Si offrivano preghiere 
per la pioggia a iNkosi yeZulu e, quando le tempeste 
erano eccessivamente potenti, i sacerdoti della pioggia 
pregavano il dio celeste: «Allontanati, tu Signore del Si- 
gnore, allontanati, tu più grande degli amici, allontana- 
ti, tu... l’Irresistibile!» (ib54., p. 109). Dio era troppo vi- 
cino durante i temporali o quando la nebbia velava la 
terra; allora la gente doveva stare al chiuso, poiché gli 
uccelli di luce mandati da Dio potevano colpire i colpe- 
voli o gli sfortunati. 

Ma se iNkosi yeZulu si è creato da sé, egli è anche il 
«primogenito» dei gemelli serpentini, e la terra è la sua 
gemella. La pioggia è paragonata al seme di Dio 
(un’idea diffusa tra le popolazioni di lingua bantu). 
Ogni primavera il popolo zulu celebrava le nozze di 
Cielo e Terra, la seconda incarnata dalla vergine uNom- 
khubulwana, o iNkosazana. Talvolta chiamata anche 
«figlia del primogenito», è detta essere «tutto»: fiume 
da un lato, foresta dall’altro, carica di ogni genere di ci- 
bo, e circondata dalla nebbia. L'arcobaleno e il pitone 
sono entrambi identificati con essa e sono forme sue o 
dei suoi servitori; si dice che ci sia un pitone gigante che 
abita in una pozza sacra circondato da serpenti più pic- 
coli, gli spiriti degli antenati metamorfosati. Il pitone ha 
un rapporto particolare ‘con il sacerdote della pioggia: 
quando c'è bisogno di pioggia, il sacerdote si reca pres- 
so una certa roccia nella pozza nel mezzo della notte. Il 
serpente emerge, lecca il grasso dalle pelli di pecore o 
capre che ricoprono il sacerdote immobile, e ricarica gli 
oggetti magici sparsi qua e là. Essi saranno utilizzati il 
giorno successivo per attirare la pioggia. In modo simi- 
le, i divinatori vengono iniziati entrando nella pozza in 
trance e incontrando il grande pitone sott'acqua. Là es- 
si possono trovare che a governare sono enormi serpen- 
ti che si accoppiano. 

Il matrimonio degli archetipi mitici Cielo e Terra for- 
nisce la base per credenze simili e può essere simboleg- 
giato dall’accoppiamento di serpenti d’acqua gemelli. 
Tutta la vita proviene originariamente da qui. Inoltre gli 
antenati tornano a vivere con il pitone. Alcune popola- 
zioni centrali di lingua bantu credono che l’intera crea- 
zione abbia avuto origine da due serpenti che si accop- 
piavano o dall’utero di un serpente gigante. Ad ogni 
modo, il matrimonio di Cielo e Terra spiega l’altrimenti 
enigmatico mito zulu dell’origine dell'umanità: la prima 
coppia di antenati nacque da una canna che cresceva in 
una palude. Miti che narrano l’emergere dell’umanità 
da sottoterra o dalle inondazioni primaverili, di solito 


28 AFRICA, RELIGIONI DELL 


attraverso una pianta o un albero sacro, sono molto co- 
muni. In tutta l'Africa gli iniziati sono spesso fatti emer- 
gere da reali o simbolici tunnel sotterranei e/o giacciono 
«in gestazione» sotto alcuni alberi per lunghi periodi di 
tempo. Come anche Jacqueline Roumeguère-Eberhardt 
ha dimostrato, il simbolismo dei Venda e di altre inizia- 
zioni sudafricane, in cui si dice che i novizi giacciano al- 
l'interno dell’utero di un grande serpente, si ripete esat- 
tamente nel simbolismo iniziatico di popolazioni così 
lontane come i Fulbe dell’Africa occidentale. Anche i 
Dogon immaginano la terra come un utero dal quale i 
primi antenati vennero alla luce attraverso un bambù. 
La prima coppia fu nutrita da spiriti gemelli serpentini, i 
Nommo, nella loro sotterranea camera placentare. 

Alla mitica era in cui Cielo e Terra generarono le pri- 
me forme di vita succede l’epoca dell’eroe culturale e 
della fondazione della cultura. L'essere a capo di un clan 
e la regalità sono legittimati da questi miti che i riti di in- 
sediamento possono rimettere in scena. Anche in questo 
caso si ripetono le opposizioni binarie. Possono essere 
rappresentate dalla lotta dell’eroe culturale con le forze 
della terra primordiale. La battaglia si risolve spesso con 
una vittoria simboleggiata da un rito sacrificale e stabi- 
lizzata da una relazione sessuale. Vittoria, sacrificio e 
sessualità sono tre potenti metafore di trasformazione. 
Ad esempio, i Korekore, una popolazione shona del- 
l’area di Chakoma (Zimbawe), affermano che Nyanheh- 
we, l’ancestrale eroe culturale che si era stabilito in que- 
st'area per i Korekore, dovette lottare contro il serpente 
della terra Dzivaguru, che governava la regione e l’aveva 
devastata. Fu uno scontro tra una potente astuzia e la 
magia della terra, ma Dzivaguru alla fine ammise la 
sconfitta e offrì addirittura di condividere i propri pote- 
ri mistici e 1 propri oggetti magici prima di ritirarsi nello 
specchio d’acqua montano dove ancora oggi si trova il 
suo luogo sacro. Inoltre insegnò a Nyanhehwe le leggi 
sociali e il rituale per ottenere pioggia da lui. (Questi 
eventi possono essere paragonati alla storia di Itonde e 
Indombe tra gli Nkundo di cui abbiamo parlato prima). 
L'eroe culturale considerava la terra sua moglie, sebbe- 
ne si tratti di un simbolismo reciprocamente applicabile, 
poiché i capi dovevano periodicamente offrire delle ver- 
gini allo spirito come «mogli»: alcune si occupavano del 
luogo sacro, altre venivano ritualmente annegate nello 
specchio d’acqua. I sacerdoti della pioggia che presie- 
dono al luogo sacro e al rito sacrificale proteggono mi- 
sticamente il re e sono per lui «femminili». 

Luch de Heusch ha dimostrato come in tutta l’area 
centrale occupata da popolazioni di lingua bantu, e ol- 
tre, esista un complesso modello mitico che riguarda la 
vittoria di un eroe culturale su un avversario mostruoso 
o rozzo (un fratello più vecchio, un selvaggio preceden- 
temente sovrano, o addirittura un mago che si trasforma 


alla fine in un serpente d’acqua e scende a governare i 
morti e la pioggia dalle profondità di un fiume o di un 
lago). L'eroe culturale può essere il Sole, che vince il suo 
fratello più anziano o gemello, la Luna, stabilendo così il 
primato del giorno sulla notte e della cultura sulla natu- 
ra (prima il sole e la luna avevano pari luminosità). 

I Luba (Repubblica Democratica del Congo) spiega- 
no che il primo re era un egualitario ma selvaggio so- 
vrano dei Pigmei, dalle abitudini rozze e dedito alla vio- 
lenza impulsiva. Questo re, Nkongolo, che oggi ha 
l'aspetto di un serpente arcobaleno, aveva due sorelle, 
una delle quali sposata a un raffinato straniero, Mbiti 
Kiluwe. Gli aristocratici modi di Mbiti mettevano 
Nkongolo in imbarazzo, perciò Mbiti venne allontana- 
to dal re. Ma la sorella diede alla luce il figlio di Mbiti, 
Kalala Ilunga, che Nkongolo odiò sin dalla nascita. Do- 
po vari scontri, il re si trovò impossibilitato ad attaccare 
il piccolo rivale perché questi era riuscito a scappare 
dall’altra parte di un fiume che il re non poteva attra- 
versare (molti re sacri africani non possono mettere pie- 
de in acqua, per timore di fondersi immediatamente 
con il loro vero elemento spirituale, trasformarsi in es- 
seri acquatici, e lasciare la terra e la gente senza la fe- 
condatrice presenza del sovrano). Questo Erode luba 
venne in fine decapitato da Kalala Ilunga; il suo corpo 
venne posto nel fiume e la sua testa in un termitaio (in 
Africa centrale i termitai sono generalmente considera- 
ti residenze dei morti) o nella capanna rituale del re. 
Quando l’arcobaleno si innalza unendo il corpo alla te- 
sta, l’umanità non può resistere: è il periodo dell’annua- 
le siccità estiva. I Luba inoltre immaginano che l’arco- 
baleno si accoppi con serpenti, che Nkongolo commet- 
ta un incesto con la sorella o il cielo si unisca alla terra. 
Solo quando Kalala Ilunga «decapita» il serpente e se- 
para le due metà del corpo l’ordine umano e la cultura 
possono nascere, con le più delicate piogge che aiutano 
la crescita della vita invece di sopraffarla. E così possi- 
bile seminare e mietere e contare sulla stagionale ricapi- 
tolazione di miti archetipici. I concetti shilluk delineati 
in precedenza appartengono allo stesso contesto. Que- 
sto è il motivo per cui la morte di un re sacro, incarna- 
zione dell’eroe culturale, richiede la ricostruzione dei 
simbolismi di base del mito dell’eroe e addirittura della 
creazione originaria per ricostituire il mondo e le sue 
nette gradazioni. 

Queste opposizioni polari vengono ripetute all’infi- 
nito nella vita e nel pensiero quotidiani. Gli Ila (Zam- 
bia) credono che ogni essere umano sia plasmato nel- 
l’utero ardente da due piccole creature serpentine (b4- 
puka), un maschio «inerte» e una femmina attiva che 
modella il seme e il sangue mestruale nel bambino. La 
casa ila è associata a un utero simile in cui madre e pa- 
dre cooperano nel procreare e formare i figli. La parte 


superiore della cornice di ogni porta presenta la sago- 
ma di un seno e sotto di esso il simbolo del fuoco, il tut- 
to racchiuso nella figura di un serpente sinuoso. Tutti i 
granai presentano lo stesso simbolo, e un simbolismo 
simile controlla l’attività dei fabbri e l’intera disposizio- 
ne dei villaggi. 

Questi esempi sono stati tratti soprattutto dalle cul- 
ture bantu, ma, come già accennato, opposizioni simili 
compaiono nelle religioni dell’Africa occidentale. Se- 
condo la ricerca di Amaury Talbot in The Peoples of 
Southern Nigeria (London 1926), le figure di un Essere 
supremo celeste e fecondatore e di una Madre Terra 
ctonia e generatrice si trovano in tutta la regione e in 
quasi tutte le tribù. Spesso esiste un culto diretto del- 
l’Essere supremo, ma si può riscontrare che la Madre 
Terra, come intermediario più vicino a Dio o, addirittu- 
ra, come Dio stesso, riceve maggiore enfasi. Dio può es- 
sere femminile in certi ambiti e maschile in altri. Le po- 
polazioni della regione Nike tra gli Igbo ritengono che 
Chukwu sia «colui che ha fatto tutto», colui che ha di- 
viso il cosmo in due parti: quella femminile Terra (Ani) 
e quella maschile Cielo (Igwe). Entrambe sono riflesso 
di Chukwu. Ognuna, a sua volta, è divisa in due parti 
dal percorso da est a ovest del sole (maschile) e dal per- 
corso da sud a nord della luna (femminile), che non so- 
lo creano così le quattro direzioni ma anche i quattro 
giorni della settimana igbo. In questo modo, come in 
molte culture della regione, una opposizione binaria 
costantemente raddoppiata modella tutti i livelli della 
vita. I villaggi della regione Nike sono divisi dal punto 
di vista spaziale e sociale in indigeni celesti «superiori» 
e immigrati terreni «inferiori». Alcuni villaggi estendo- 
no tutto ciò in una quadrupla suddivisione. Anche le 
più astratte espressioni del pensiero sudnigeriano, co- 
me il sistema divinatorio Ifa, sono plasmate sulle rad- 
doppiate o moltiplicate combinazioni di potenze ma- 
schili e femminili, il «padre» e la «madre» che creano i 
quattro spiriti dei punti cardinali, e questi «figli» che 
creano gli altri sedici segni originari. Queste tre genera- 
zioni, nelle successive interazioni, generano un totale di 
256 segni, ciascuno dei quali rappresenta un qualche 
elemento della realtà. 

R.S. Rattray, in Tribes of the Ashanti Hinterland 
(London 1932), uno studio delle culture più a ovest 
dell’Africa occidentale fino alla savana subsahariana, ri- 
scontrò l’identificazione della terra con una «moglie» 
dell'Essere supremo celeste «senza eccezione» in tutti i 
gruppi etnici dell’area, il cui culto è centrale nelle loro 
religioni. Il calendario stagionale è segnato dai sacrifici 
che le vengono offerti presso alberi sacri (identificando 
così la foresta e la terra). I morti dimorano con lei. In 
questi gruppi etnici i sacerdoti della terra sono i capo- 
clan, nominati dai «diretti discendenti» dei coloni abo- 
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rigeni della regione. La legittimità dei re che hanno in- 
vaso e conquistato le popolazioni locali poggia sulle lo- 
ro ritualizzate buone relazioni con i sacerdoti della ter- 
ra. Spesso, tuttavia, i ruoli di capo e di sacerdote si fon- 
dono nella stessa persona (come nel caso dello fogor 
dogon). C’è anche una distinzione molto netta tra gli 
spiriti dei campi coltivati e quelli della savana. Gli stes- 
si Ashanti, e le culture a essi collegate, distinguono tra 
Asase Afwa, Madre Terra dei campi coltivati, e Asase 
Yaa, l’invidiosa sorella dell’oltretomba. 

Molti miti di queste culture narrano di come il deser- 
to sorse dal giardino dell’epoca primordiale giungendo 
quasi a travolgere gli attuali insediamenti umani sparsi 
qua e là. Dio, infatti, volle sin dal principio che la terra 
fosse un giardino coltivato senza spargimenti di sangue, 
lavoro, caccia o dolore. 

I Bambara (Mali), un popolo mande dell’area suda- 
nica occidentale che controllava un tempo un vasto im- 
pero, hanno sviluppato la propria risposta in modo 
straordinariamente dettagliato e profondo. Possiamo 
qui delineare solo in modo generale il loro mito cosmo- 
gonico, complesso, e di cui esistono molteplici versioni. 
In principio, la pura coscienza, o il nulla (yo), cercò di 
conoscere se stessa. Due potenti creazioni consecutive 
a questo scopo generarono due demiurghi androgini. Il 
primo, Pemba, aveva in sé tutte le potenzialità in forma 
ancora indefinita, mentre il secondo, Faro, presentava 
queste potenzialità in perfetta armonia e consapevolez- 
za. Faro concepì e creò il cielo e la terra e infine plasmò 
la prima coppia umana, maschio e femmina, per con- 
trastare il violento e maldestro dualismo sessuale creato 
da Pemba. Pemba, cercando di governare su tutto, ave- 
va piantato se stesso nella terra come primo albero e da 
questo aveva generato un essere femminile, la deforme 
Mousso Koroni Koundyé. Pemba strappò così da sé la 
sua metà femminile e con essa, attraverso un amplesso 
cruento e violento, generò tutte le piante e gli animali. 
Quando Faro creò gli esseri umani, Pemba cercò di do- 
minare anche su di essi, bramando soprattutto le don- 
ne. Mousso Koroni Koundyé, impazzita di gelosia e per 
l'inappagato desiderio, cominciò a vagare per le terre 
incolte (come ancora fa), cercando di creare da sola la 
vita con la prima rudimentale agricoltura. Inoltre, cir- 
concise e mutilò tutti gli esseri umani che incontrava af- 
finché condividessero le sue mutilazioni e il suo dolore, 
e per indispettire Pemba raccontò loro i suoi segreti. 
Così nacquero i culti di iniziazione. 

Terminata la gravidanza, Mousso Koroni Koundyé 
ebbe le mestruazioni, anche queste trasmesse alle don- 
ne. Contaminò la terra, creando da questa contamina- 
zione la selvatichezza, e quindi morì, introducendo così 
la morte nel mondo. Faro dovette intervenire per ripor- 
tare l'ordine nell’universo; sconfisse Pemba e insegnò 
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metodi di coltivazione corretti per purificare la terra da 
Mousso Koroni Koundyé. Rivelò il vero linguaggio e la 
vera cultura e riformò i culti. I fabbri continuano a rap- 
presentarlo nel mondo e per questa ragione presiedono 
alle iniziazioni. Faro dimora nelle acque terresti e cele- 
sti, purificando e rendendo feconda la terra. Lo scopo 
dell’agricoltura e della vita umana domestica e cultura- 
le è di cooperare con Faro nel diffondere la purezza e 
l'ordine divino nel mondo, rigenerandolo e trasforman- 
dolo. [Vedi BAMBARA, RELIGIONE DEI). 

Una risposta stranamente simile al problema della sel- 
vatichezza, se così si può dire (la forma africana del pro- 
blema del male, in un certo senso), viene proposta dai 
Fali (Camerun), popolo che vive lontano dai Bambara. 
Essi credono che l'universo sia il risultato delle forze 
sprigionate da due uova cosmiche. Uno, quello del ro- 
spo femmina (creatura acquatica, fredda e umida), ruo- 
ta verso ovest, come il sole; l’altro, quello della tartaruga 
maschio (creatura della terra ferma), ruota verso est. I 
due sono gemelli. All’interno di ogni uovo, il contenuto 
ruota in senso opposto rispetto al guscio, formando una 
specie di unione tra seme maschile e umidità femminile, 
ossia i gemelli all’interno di ogni uovo. Quando le uova 
si toccarono, si ruppero proiettando verso l’esterno due 
terre quadrate (una nera e una rossa), ognuna contenen- 
te metà di tutte le piante e di tutta la vita animale. La 
Tartaruga allineò e unì le due terre in modo che smettes- 
sero di ruotare e stessero ferme. La parte orientale era il 
mondo umano, addomesticato, mentre la selvatichezza 
occidentale era controllata dal cane nero, il fabbro. 
Scendendo dal cielo il fabbro era atterrato con l’alba a 
est e aveva piantato gli otto semi principali al centro del 
mondo. Così facendo aveva obbedito a Dio, poiché la 
caccia era proibita; ma egli amava cacciare e alla fine 
ignorò l’ordine divino. Venne così la siccità e il fabbro 
dovette tornare in cielo. Dio mandò sulla terra una nuo- 
va arca contenente i semi della vita, ma il malvagio fab- 
bro intervenne di nuovo tagliando il tralcio attraverso 
cui l’arca veniva calata facendola così cadere in una ter- 
ra sterile dove si ruppe in quattro parti (come narrato in 
precedenza). Così oggi nel mondo la selvatichezza cir- 
conda ovunque le abitazioni umane. 

Il compito dei Fali è quello di ricreare l’originale ar- 
monia delle due uova e gli equilibri istituiti nell’arca. La 
società è suddivisa in due clan imparentati — la Tartaru- 
ga e il Rospo — e le loro relazioni devono seguire il pia- 
no divino. Anche i rapporti tra moglie e marito sono 
modellati allo stesso modo. Ogni casa è costruita in mo- 
do da riprodurre l'arca, ogni villaggio è fondato se- 
guendo lo stesso concetto, e anche le più piccole regole 
della vita sociale e politica sono strutturate in termini di 
mito della creazione. Nonostante la falsa partenza della 
cultura causata dal fabbro malvagio (che continua a re- 


gnare sulla selvatichezza), la vita umana è guidata dal 
desiderio di limitare il disfacimento causato dal caos. 

Un acuto concetto avanzato da questi miti è che la 
cultura umana così come la conosciamo non è plasmata 
soltanto da un ordine o da una rivelazione divina ma è 
anche il prodotto di una malignità e di una intenzione 
errata della divinità. Il culto celebrato dall’umanità è in 
parte basato sulla falsità, la falsità degli spiriti. Il mito 
del culto iniziatico bagre, diffuso tra i LoDagaa, in real- 
tà sottolinea esplicitamente questo aspetto più volte: la 
nostra vita attuale e addirittura il nostro culto sono il 
prodotto delle bugie e degli inganni di Dio e degli spiri- 
ti della savana! Eppure esso rimane (generalmente) un 
culto efficace, e per preservare le bellezze ancestrali di 
questa miserabile condizione umana dobbiamo portar- 
lo avanti! I miti dell’eroe culturale e del trickster sono 
chiariti da questi freddi e cinici commenti. 

L'uovo cosmico e il mondo primordiale: miti teoso- 
fici. Come indicano i racconti precedenti, molte religio- 
ni sudanesi e dell’Africa occidentale presentano sor- 
prendenti speculazioni note solo agli iniziati di rango 
più elevato. Queste speculazioni devono spesso essere 
definite «teosofiche», in quanto cercano di descrivere il 
più profondo mistero del divino, la storia interna di 
Dio, spesso identificata con la nascita dell’universo. In 
due lunghi articoli, Germaine Dieterlen (1955; 1959) 
tentò di mostrare come un mito comune sia diffuso nel 
Sudan occidentale, tra le popolazioni del fiume Niger e 
oltre (soprattutto tra quelle influenzate dalle culture 
mande). Esso riguarda l'evoluzione del mondo a partire 
dall’uovo cosmico creato da Dio (uovo che può anche 
essere collegato al microscopico seme delle colture più 
importanti dal punto di vista rituale). L'uovo cosmico 
conteneva due gemelli, uno dei quali ne uscì prematu- 
ramente (diventando così, potremmo dire, un falso fra- 
tello maggiore); questo aspirante creatore diede vita a 
un mondo malvagio dominato dalla confusione e dal- 
l’ira. Per rigenerare il mondo, Dio sacrificò il gemello 
più giovane (ma in realtà maggiore), ricavandone un or- 
dine elaboratamene strutturato ma perfettamente ar- 
monico. L'umanità deve riprodurre quest'ordine in tut- 
te le cose. Queste religioni danno maggiore importanza 
agli spiriti dell’acqua e si incentrano sulla pesca e sul- 
l'agricoltura; la caccia è considerata negativamente. Al- 
cune di queste culture assimilano l’uovo cosmico al 
mondo primordiale o alle parole pronunciate da Dio, le 
quali si rivelano progressivamente attraverso vari livelli 
di vibrazione fino all'universo percettivo. 

Non è possibile ignorare la probabilità di influenze 
da parte delle culture mediterranee nella tarda antichi- 
tà e durante il periodo musulmano. Queste sono state 
chiaramente rielaborate attraverso materiali indigeni e 
in una direzione pressoché antignostica, in quanto la 


principale ragione di vita sembra essere la salvezza del 
mondo dal caos, non la salvezza di se stessi dal mondo 
(sebbene anche questo aspetto compaia nell’enfasi at- 
tribuita da Bambara e Dogon alla ricerca del «silenzio», 
in modo da riappropriarsi della fonte da cui il mondo 
primordiale emerse). 

Un enorme lavoro condotto da Viviana Pàques, L’Ar- 
bre cosmique (Paris 1964), non solo ha confermato le af- 
fermazioni di Germaine Dieterlen ma ha dato loro se- 
guito in direzioni sorprendenti. I miti descritti da Die- 
terlen sono stati rilevati in una moltitudine di forme dal 
Niger al mondo musulmano dell’Africa settentrionale, 
conservati come una sorta di mistero «pagano» nelle 
confraternite segrete di coloro che erano stati portati 
nel mondo musulmano come schiavi. Nelle isolate oasi 
del Sahara, che hanno attraversato millenni di sviluppo 
interno e una graduale mescolanza culturale, questi mi- 
ti sono conservati da società non di colore, nonostante 
le pressioni musulmane. Ad esempio, presso l’oasi di 
Fezzan, i Garamanti premusulmani vivevano da tempi 
preistorici assorbendo lentamente altri popoli (compre- 
se le popolazioni di colore dell’intera savana sudanica) 
pur mantenendo la propria cultura; essi, inoltre, erano 
profondamente influenzati dalla cultura egizia, condivi- 
dendo forse concetti sahariani con preistoriche società 
egizie. La loro cosmogonia era celebrata dal sacrificio 
di un ariete suddiviso in quarantotto parti (diviso in 
due metà, ciascuna composta da quattro volte sei pez- 
zi). Questo sacrificio, compiuto in occasione di tutti i 
riti personali e stagionali, ricordava il sacrificio primor- 
diale del fabbro ancestrale e/o dello spirito d’acqua ser- 
pentino portatore della cultura. Il motivo del riferimen- 
to ai multipli di quattro e di sei è che quattro era consi- 
derato maschile e tre femminile, e il mondo è intessuto 
dei due. Questo mito offriva la chiave per la compren- 
sione dei ritmi dei corpi celesti, delle stagioni dell’anno, 
degli abiti, delle strutture territoriali, delle suddivisioni 
politiche e sociali, e di molto altro. 

Alcune culture sudaniche nel Ghana settentrionale, 
nel Burkina Faso e nel Mali hanno avuto la reputazione 
di offrire sacrifici umani in quei cruciali periodi dell’an- 
no che richiedevano la messa in pratica del mito. Le vit- 
time erano preferibilmente ragazze vergini, ma erano 
accettati anche gli albini. Nella Tunisia meridionale il 
nome della mitica vittima sacrificale è Israel, il che sug- 
gerisce che si tratti di un adattamento del mito da parte 
di tribù berbere precedentemente convertite all’Ebrai- 
smo. Sacrificato in cielo, Israel, anche noto come l'an- 
gelo ‘Azra’il, si ricostituì sulla terra come comunità sa- 
cra delle Dodici Tribù e come schema dei campi colti- 
vati. Molte versioni musulmane vedono in Israel la figu- 
ra del trickster della savana, dimostrando ancora una 
volta gli adattamenti storici di quella che in apparenza è 


AFRICA, RELIGIONI DELL 31 


una struttura mitica fondamentale del Sahara. Una del- 
le espressioni più eccezionali autenticamente subsaha- 
riane di queste idee è rappresentata dalla mitologia dei 
Dogon, ai quali mi rivolgo nel concludere. 

Mitologia dogon. Di tutte le culture africane, quella 
di cui possediamo le informazioni più numerose e det- 
tagliate a proposito dei temi mitici è la cultura dei Do- 
gon del Mali. Durante i primi anni passati tra di loro, 
Marcel Griaule e i suoi studenti confermarono solo 
l'impressione di osservatori precedenti secondo cui i 
Dogon disponevano di un ricco rituale ma di una scar- 
na mitologia. Queste presunte caratteristiche dei Do- 
gon corrispondevano ad altre descrizioni di culture 
africane proposte da Europei. Il culto era pragmatico, 
diretto agli antenati del clan (binz) e agli spiriti della 
natura che risiedevano soprattutto nei corsi d’acqua 
(Nommo). Il sacerdote locale che presiedeva ai culti, lo 
hogon, era ritenuto il discendente del primo capo ance- 
strale, Lébé, il quale aveva condotto il suo popolo al 
territorio dogon. In particolare, lo bogor era il sommo 
sacerdote di Amma, l’Essere supremo, e occupava la 
posizione di un capo, governando la regione con gli an- 
ziani del clan. In uno studio precedente, Germaine 
Dieterlen aveva raccontato uno dei pochi miti raccolti: 
in principio Amma viveva con gli esseri umani ed essi lo 
servivano. Quando un musulmano rifiutò di portargli 
un bicchiere d’acqua, Amma decise di ritirarsi in cielo; 
ma siccome un dogon si affrettò a servirlo, Dio rivelò ai 
Dogon il culto attuale, attraverso il quale poteva essere 
raggiunto grazie al suoi spiriti serventi (come sappia- 
mo, miti simili, che si rifanno ai fatidici incontri perso- 
nali con Dio all’inizio dei tempi, sono forse i più uni- 
versali tra i temi mitici africani e sono condivisi addirit- 
tura da popolazioni di cacciatori-raccoglitori come i 
Pigmei dell’Africa centrale). 

Nel 1947, tuttavia, dopo quindici anni di lavoro sul 
campo, Griaule fu avvicinato da Ogotemméli, un anzia- 
no dogon cieco, e fu ricompensato per i molti anni al 
servizio della popolazione con la rivelazione di un mon- 
do mitico completamente inaspettato, un mondo acces- 
sibile ai soli uomini dogon iniziati. Griaule descrisse 
questa rivelazione in Dieu d’eau (Paris 1948). La lun- 
ghezza, la profondità e la complessità simboliche di 
questo racconto mitico sollevano inevitabili paralleli 
con l’antica mitologia egizia e con il Cristianesimo. 
Griaule scoprì, per esempio, che l’allontanamento di 
Dio causato dai musulmani era semplicemente una sto- 
ria per bambini; in realtà, Amma all’inizio aveva creato 
la terra sotto la forma di una donna. Vivendo con que- 
sta, egli diede vita ai Nommo, che nacquero sotto for- 
ma di gemelli bisessuali. Ancora oggi la pioggia e i rag- 
gi «rame pallido» del sole sono come il seme celeste, 
che genera vita sulla terra. I Nommo, signori della forza 
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vitale e della saggezza, continuano a controllare la fer- 
tilità del mondo dalle loro residenze acquee. Ogni es- 
sere umano è dotato dei loro otto semi che plasmano la 
procreatività sessuale. I primi otto antenati dell’umani- 
tà nacquero dal matrimonio tra Cielo e Terra e furono 
nutriti sottoterra dal gemello Nommo. Tuttavia, il pri- 
mo Nommo creato, Yurugu, non aveva un gemello e 
non era bisessuale ma maschio; il suo desiderio di com- 
pletamento continuamente frustrato (e che non si fer- 
mava nemmeno davanti al furto di un’«arca», o utero 
della creazione, e all’incesto con la Madre Terra) mi- 
nacciava di alterare l’intera creazione divina. Dio per- 
ciò lo esiliò nella savana, dove ancora oggi vaga sotto 
forma di sciacallo; egli tuttavia, in modo inaspettato, 
rimane il protettore della divinazione. Per purificare la 
terra dalla contaminazione dovuta al trickster sciacal- 
lo, Dio prese l’ultimo degli otto Nommo che aveva 
creato e lo sacrificò in cielo; il suo sangue cadde sulla 
terra come pioggia consacrante e la purificò permet- 
tendo alla vita di proseguire. 

Il primo essere umano, Lébé, replicò il sacrificio co- 
smico sulla terra, essendo ingoiato e rigurgitato da un 
serpente Nommo. Lébé stabilì così il sacro ruolo del ca- 
po e l’importanza cultuale del sacrificio. Tutto nella 
cultura umana riflette l’originaria forma di Lébé e la di- 
namica del sacrificio, che attraverso le sue trasformazio- 
ni riporta il mondo alla ideale forma dell’arca e del suo 
progenitore Nommo. Tutto riflette il maschio e la fem- 
mina primordiali: le parti delle case, le varie sezioni di 
un gruppo familiare, la disposizione di un villaggio e le 
relazioni all’interno del clan. La gemella dell’ottavo 
Nommo ancora oggi visita lo hogor nel luogo sacro, 
leccandolo nel cuore della notte per rigenerarne le 
energie sacre prima di tornare, sotto forma di serpente, 
al fiume. Tutto nella vita è controllato dalla gemellarità, 
da maschile e femminile insieme. Lo hogor rappresenta 
l'interazione tra questi due princìpi, ed è per questo 
che è il capo e il sommo sacerdote. [Vedi DOGON, RE- 
LIGIONE DEI]. 

Griaule e i suoi allievi trovarono in questi miti straor- 
dinari una perfetta chiave interpretativa della cultura 
dogon, che governava anche i più piccoli dettagli della 
vita quotidiana. Tuttavia, come emerse, ci sono vari li- 
velli di iniziazione al culto dogon, e col passare degli 
anni Griaule venne introdotto a gradi sempre più eleva- 
ti. Scoprì che l’universo in realtà non nacque dal matri- 
monio tra Cielo e Terra, come ritengono molte altre re- 
ligioni africane, ma che ci fu un'evoluzione da un uovo 
o un seme cosmico, simile al seme di fonio, che è al cen- 
tro di gran parte del rituale agricolo dei Dogon. Questo 
uovo conteneva quattro coppie di gemelli, gli elementi 
fondamentali della creazione. La natura distorta di Yu- 
rugu era dovuta al suo prematuro tentativo di uscire 


dall’uovo cosmico prima dei suoi fratelli e delle sue so- 
relle e di fare dell’uovo placentare (la matrice universa- 
le) la propria consorte — in pratica, di governare l’uni- 
verso. Per ristabilire la perturbata armonia del cosmo, 
Dio permise che questa si espandesse sulla terra attra- 
verso l’arca. Così, costruendo case e villaggi e coltivan- 
do i campi secondo il modello dell’uovo o dell’arca co- 
smica, l'umanità rigenera le armonie della creazione. 
Ciò può avvenire solo attraverso la conoscenza delle ve- 
rità iniziatiche; sono necessarie saggezza e una serena 
perspicacia per salvare o consacrare adeguatamente il 
mondo. Questa sola è la vera attività di Dio. 

Nella sua ultima opera sulla mitologia dogon, scritta 
con Germaine Dieterlen e pubblicata postuma, Le Re- 
nard péle (Paris 1965), Griaule rivelò che l'uovo cosmi- 
co non era il più profondo segreto della creazione. OI- 
tre a questo i Dogon più saggi insegnavano i misteri 
della parola primordiale proferita da Amma, dalla qua- 
le nacque tutto l’universo e che l’universo riproduce. 
L'uovo può essere preso a simbolo di questo processo 
più profondo. La parola originaria è proprio Arzzz4 
(«Dio»). Quando viene pronunciata essa ha otto silla- 
be o vibrazioni cosmiche, che diventano i Nommo ge- 
melli. Tutte le cose sono eco di queste otto vibrazioni: 
ci sono otto tipi di insetti, piante, animali, parti della 
casa e del corpo umano, toni e modi musicali, dialetti 
della lingua dogon, ecc. Il linguaggio — e la coscienza — 
sono il centro dell’universo. I Dogon più saggi coltiva- 
no un silenzio meditativo, mettendosi in sintonia con 
la parola divina, che continua a essere proferita e a ge- 
nerare l’universo e tutti i suoi dettagli. Yurugu, il cui 
vero nome è Ogo, la cui vera forma animale è quel- 
la della «volpe pallida» (ron lo sciacallo), e che è lega- 
to anche al ragno, serve Dio trasformando incessante- 
mente le cose e introducendo il cambiamento; ciò avvi- 
cina l'universo alla perfezione. Il sacrificio originario 
del Nommo più giovane fa parte dello stesso processo. 
In breve, i miti dei livelli di iniziazione inferiori vengo- 
no ripresi attraverso questa versione più esoterica e In- 
corporati a questa come successivi, più materiali stadi 
della storia cosmica. 

Siccome la saggezza più profonda è basata sulla pa- 
rola e le sue vibrazioni nella coscienza cosmica, i saggi 
dogon hanno sviluppato gli elementi di base di una 
scrittura. Ciascuna delle prime otto vibrazioni Nommo, 
ad esempio, può essere rappresentata da una forma, 
piuttosto simile ai caratteri arabi. Gli anziani dogon 
possono dimostrare il modo in cui queste forme fluide 
si sono ramificate, diversificate e hanno preso forma 
materiale, a mano a mano, nelle concrete cose del mon- 
do. In effetti, questa cosiddetta cultura «illetterata» 
aveva una forma di scrittura. I sacerdoti tracciavano 
delle parole nelle fondamenta degli altari e delle case 


prima di proseguire la costruzione; le parole conteneva- 
no l’essenza di cui le cose materiali erano la forma me- 
no perfetta. 

Ironicamente, i temi mitici più arcaici e universal 
mente diffusi sono ritenuti dai Dogon storielle infantili 
o racconti esoterici, 44 Soc e di poco conto (come nel 
caso della storia del musulmano e dell’allontanamento 
di Dio). Ogni livello di esoterismo successivo riguarda 
una sintesi culturale più recente. I miti più esoterici 
rappresentano evidentemente una risposta alla sfida 
della civiltà alfabetizzata, ma a differenza della risposta 
episodica o ordinaria a livello esoterico popolare, que- 
sta risposta è minuziosamente pensata e integrata nel 
complesso della cultura dogon dai saggi. Ogni sfida è 
vista come una specie di rivelazione di realtà metafisi- 
che più profonde che guidano l’universo, ed essa ri- 
chiede una risposta culturale completa piuttosto che 
una frammentaria. Gli anziani dogon sono stati al- 
l'avanguardia quanto a un cambiamento armonico e 
costruttivo, contrariamente all’idea europea che li vede 
conservatori immutabili. La profonda importanza fun- 
zionale e spirituale del mito e della visione del mondo 
difficilmente può essere dimostrata in modo più evi- 
dente che in questo processo. 
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Evan M. ZUESSE 


Movimenti moderni 


Nell’Africa subsahariana esistono più di 7.000 nuovi 
movimenti religiosi. Nel loro complesso dichiarano 
che il numero dei loro aderenti è superiore ai 32 milio- 
ni. Questi movimenti si sono sviluppati soprattutto in 
quelle aree dove il contatto con i missionari cristiani è 
stato più intenso. Tuttavia, movimenti profetici e revi- 
valisti esistevano in Africa già prima dei più intensi 
contatti con gli Europei. Molti movimenti si originaro- 
no a partire dagli anni ’80 del xIx secolo. Il periodo tra 
il 1914 e il 1925 rappresenta un secondo picco di fiori- 
tura di queste nuove religioni in Africa centrale e meri- 
dionale. Tuttavia, i gruppi che generalmente sono defi- 
niti come nuovi movimenti religiosi nell'Africa subsa- 
hariana sono quelli che emersero a partire dai primi 
anni ‘30 del xx secolo. Alcuni di questi movimenti ini- 
ziarono effettivamente a diffondersi prima, ma non 
raggiunsero un'importanza rilevante fino a quell’epo- 
ca. Molti hanno mantenuto pressoché la medesima for- 
ma che avevano assunto cinquant’anni prima. Altri so- 
no scomparsi e poi riapparsi, spesso conservando le 
iniziali prerogative dottrinali e le medesime forme di 
adesione. 

Prendendo in considerazione la base dottrinale, la 
struttura organizzativa e la distribuzione geografica, si 
possono definire tre tipi di nuovi movimenti religiosi: 
1) le Chiese indigene o indipendenti; 2) le Chiese sepa- 
ratiste; 3) i movimenti neotradizionali. Questi gruppi 
hanno assunto differenti forme in Africa centrale, meri- 
dionale, occidentale e orientale. Mescolano elementi 
propri alla religione tradizionale africana con altri ap- 
partenenti alle religioni acquisite, come Islam e Cristia- 
nesimo. Molti di questi gruppi si svilupparono come ri- 
sposta alla perdita di controllo economico, politico e 
psicologico generato dalla dominazione coloniale. 

La forza con cui si diffusero i nuovi movimenti reli- 
giosi africani può essere imputata a cinque fattori prin- 
cipali: 1) l’insoddisfazione tra i convertiti locali nei con- 
fronti delle premesse e dei risultati del Cristianesimo 
portò alla nascita di gruppi profetici, messianici e mille- 
naristi; 2) la traduzione della Bibbia nelle lingue africa- 
ne stimolò la reinterpretazione delle Scritture e un rin- 
novamento spirituale nei gruppi cristiani; 3) le divisioni 


percepibili tra le differenti forme confessionali cristiane 
e la loro incapacità a rispondere alle esigenze locali sti- 
molarono la crescita di Chiese separatiste e di Chiese 
indigene su base comunitaria; 4) la debolezza della me- 
dicina occidentale di fronte ai disturbi psicologici, alle 
epidemie e ai disastri naturali fece crescere, tra i movi- 
menti religiosi africani, l'interesse ad affrontare i pro- 
blemi legati alla malattia e alla cura; 5) l’incapacità del- 
le missioni cristiane a rompere le barriere sociali e cul- 
turali e a generare un senso di comunità condusse al 
rafforzamento dei legami sociali nei piccoli gruppi e 
nelle sette. In termini generali, le nuove Chiese africane 
hanno cercato di creare un senso di comunità e conti- 
nuità sia nel nuovo e multietnico ambiente urbano sia 
nella mutevole realtà del villaggio rurale. 

Chiese indigene. Si definiscono Chiese indigene quei 
gruppi originatisi in seguito all’iniziativa di leader afri- 
cani al di fuori del contesto delle missioni o delle reli- 
gioni storiche. Negli anni ’80 del xx secolo, secondo al- 
cune stime, i membri di queste Chiese erano circa il 
15% della popolazione cristiana dell’ Africa subsaharia- 
na. Chiamate anche Chiese indipendenti, questi gruppi 
hanno inventato forme uniche di organizzazione socia- 
le e politica, sviluppando dottrine originali. Nel primo 
periodo, queste Chiese furono una risposta alla situa- 
zione politica e religiosa coloniale. Gruppi come la 
Chiesa harrista in Costa d'Avorio, la Chiesa Aladura in 
Nigeria, la Chiesa kimbanguista nella Repubblica De- 
mocratica del Congo e i movimenti apostolici in Zim- 
babwe possono essere classificati come Chiese indige- 
ne. Ognuna di queste Chiese ha comunque una propria 
dottrina e un modo differente di rispondere al control- 
lo del governo. Questi gruppi variano nel sistema orga- 
nizzativo, in funzione della portata del loro successo lo- 
cale e della composizione demografica e culturale dei 
loro membri. Le Chiese indigene possono essere divise 
in tre sottotipi specifici: le Chiese profetiche, le messia- 
niche e le millenariste. Tutti e tre i sottotipi mostrano 
una tendenza all’innovazione dottrinale e al rinnova- 
mento spirituale e una reazione alla presenza delle 
Chiese missionarie. 

Chiese indigene profetiche. I gruppi profetici si ba- 
sano sull’esistenza e sulla forza di un profeta. Hanno 
generalmente un’efficace organizzazione centralizzata e 
danno molta enfasi alla cura. Una delle più importanti 
Chiese profetiche dell’Africa centrale è la Chiesa kim- 
banguista, che ha più di quattro milioni di fedeli nella 
Repubblica Democratica del Congo. Nato nel 1921 
dall’iniziale revival curativo di Simon Kimbangu, que- 
sto movimento crebbe e si sviluppò intensamente dopo 
la morte del fondatore nel 1951. Il gruppo si è trasfor- 
mato negli anni da movimento profetico di protesta in 
Chiesa ufficiale ed è attualmente una delle quattro isti- 


tuzioni religiose ufficialmente riconosciute nella Re- 
pubblica Democratica del Congo. La Chiesa kimban- 
guista fu ammessa nel 1969 in seno al Consiglio Mon- 
diale delle Chiese e riunisce molti altri movimenti pro- 
fetici che hanno ottenuto legittimità nell'Africa del pe- 
riodo successivo al dominio coloniale. [Vedi KIMBAN- 
GU, SIMONI. 

Anche in altre regioni africane vi sono Chiese con 
origini simili e analoga struttura incentrata sulla figura 
di un profeta: ad esempio la Chiesa Lumpa di Alice 
Lenshina nello Zambia; la Chiesa harrista in Liberia, 
Costa d'Avorio e Ghana; e le Chiese sioniste in Sudafri- 
ca. Elemento che accomuna tutti questi movimenti reli- 
giosi è l'enfasi posta sulla salute fisica e spirituale. 

Nel 1954, Alice Lenshina Mulenga fondò la Chiesa 
Lumpa nella Copperbelt della Rhodesia settentrionale 
(attuale Zambia). Lenshina sosteneva di essere morta e 
di essere stata ricondotta alla vita da una chiamata divi- 
na. Fu considerata una profetessa visionaria e una cura- 
trice. Così come Kimbangu, anche Lenshina attrasse 
nella sua Chiesa molti catechisti e insegnanti prove- 
nienti dalle missioni. Chiamando la sua Chiesa lupa 
(l’«altissimo» o il «supremo» in bemba), Lenshina pro- 
metteva salute e una nuova vita a chi abbandonava la 
magia tradizionale e la stregoneria per seguirla. Leshina 
fondò un villaggio sacro a Kasomo, nella Rhodesia set- 
rentrionale — villaggio che divenne noto con il nome di 
New Zion (Nuova Sion) —, e proclamò l'autonomia po- 
litica e religiosa dei suoi seguaci. Questi resistettero al- 
l'imposizione di tasse da parte del governo e all’autori- 
tà politica; la coesione del movimento Lumpa fu rotta, 
di conseguenza, proprio dalle lotte politiche. Anche se 
la Chiesa di Lenshina iniziò come un movimento anti- 
coloniale, non riuscì a integrarsi con successo nel nuo- 
vo Stato-nazione dello Zambia e nel 1970 i suoi seguaci 
furono espulsi dal Paese. [Vedi LENSHINA, ALICE]. 

Verso la fine del 1913 in Costa d’Avorio fece la sua 
comparsa un movimento di tipo profetico. A capo di es- 
so vi era William Wade Harris, un liberiano di origine 
grebo. Harris affermava che gli era apparso in visione 
l’arcangelo Gabriele. Questi gli aveva ordinato di dif- 
fondere, come profeta di Dio, il messaggio cristiano. 
Harris, viaggiando in Costa d'Avorio e nella Gold Coast 
(attuale Ghana), diffuse il suo messaggio che parlava di 
rivelazione divina, di poteri curativi e di un futuro mi- 
glioramento di vita per gli Africani. Anche se Harris tra- 
scorse solo un breve periodo in Costa d'Avorio, il nume- 
ro dei suoi seguaci in questo Paese crebbe rapidamente. 
In soli pochi mesi dall’inizio del movimento Harris bat- 
tezzò circa 120.000 persone. Dopo la sua morte, nel 
1929, il profeta John Ahui e il guaritore Albert Atcho 
continuarono a diffondere in Costa d'Avorio la Chiesa 
harrista, che specialmente tra il 1955 e il 1961 crebbe ul- 
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teriormente e attrasse al suo interno soprattutto cattoli- 
ci. Nel 1973, la Chiesa harrista festeggiò il suo sessante- 
simo anniversario con il riconoscimento e il sostegno del 
governo ivoriano. Come i kinbanguisti, anche gli harristi 
si trasformarono da movimento profetico a Chiesa uffi- 
ciale con statuto nazionale. 

I seguaci di Harris hanno dato vita a diverse ramifi- 
cazioni: ad esempio, il movimento Deima di Marie La- 
lou in Costa d'Avorio e la Chiesa dei Dodici Apostoli in 
Ghana. I membri di questi movimenti riconoscono 
Harris come fondatore e profeta. [Vedi HARRIS, WIL- 
LIAM WADEI. 

Il movimento Aladura in Nigeria è spesso stato para- 
gonato alla Chiesa harrista. Si tratta di uno dei molti 
movimenti profetici che si svilupparono nella Nigeria 
occidentale alla fine degli anni ’20 del XX secolo, come 
reazione contro il pressante controllo della missione an- 
glicana. Questi gruppi enfatizzarono il potere di guari- 
gione, la rivelazione divina, la profezia e la fiducia in sé. 
Il termine a/adura («popolo della preghiera») si riferi- 
sce a diversi gruppi correlati, appartenenti prevalente- 
mente alla popolazione di lingua yoruba, che condivi- 
dono alcune comuni caratteristiche spirituali. Analoga- 
mente ad altre Chiese di tipo profetico, questi gruppi 
suscitarono l'interesse locale grazie all’enfasi posta sulla 
visione come mezzo d’interpretazione della Bibbia e 
grazie agli sforzi di diversi personaggi carismatici. Il 
movimento Aladura è in continua crescita e ha dirama- 
zioni anche al di fuori del continente africano. 

In Sudafrica, su un totale di circa 3.000 Chiese indi- 
gene, i tre quarti concentrano l’attenzione sulla guari- 
gione e sui poteri carismatici dei propri leader. Queste 
Chiese sono definite sioniste perché fanno risalire la lo- 
ro origine alla Chiesa evangelica cristiana cattolica di 
John Alexander Dowie, fondata nel 1896 a Zion City 
nell’Illinois. L'idea che fonda la dottrina delle Chiese 
sioniste è quella di un’utopica liberazione spirituale. I 
membri di queste Chiese danno molta importanza alla 
guarigione divina, alle rivelazioni spirituali e alla testi- 
monianza. Le Chiese sioniste, che si concentrano so- 
prattutto tra gli Zulu e gli Swazi del Sudafrica, seguono 
differenti forme dottrinali e rituali, ma sono accomuna- 
te dall’attenzione ai poteri profetici e curativi dei leader 
carismatici. Questi gruppi si contraddistinguono per le 
colorite e spesso teatrali cerimonie. Sembra che le Chie- 
se di Sion siano fiorite come reazione alla limitazione 
delle possibilità di espressione politica in Sudafrica. 

Chiese indigene messianiche. Le Chiese indigene 
messianiche, simili per origine ai movimenti profetici, si 
cristallizzano attorno a una singola figura considerata 
quale nuovo messia. I gruppi messianici spesso subisco- 
no un momento di crisi e di declino dopo la morte o la 
scomparsa del loro fondatore. Il messaggio profetico 
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resta strettamente connesso alla persona del /eader e al 
suo potere carismatico. All’interno di questo tipo di 
movimenti si annoverano: la Chiesa di Mai Chaza, la 
Chiesa apostolica di John Masowe nello Zimbabwe e il 
movimento di Isaiah Shembe in Sudafrica. 

Mai («madre») Chaza era inizialmente un membro 
della Chiesa metodista della Rhodesia meridionale (at- 
tuale Zimbabwe). Si ammalò gravemente nel 1954 ed 
entrò in stato di coma. Tra i suoi seguaci si diffuse la 
convinzione che fosse morta. Dopo la guarigione, Mai 
Chaza raccontò d’aver parlato con Dio durante la sua 
morte, e di avere ricevuto il dono della guarigione. Ini- 
ziò ad aiutare i ciechi, gli storpi e chi era posseduto da- 
gli spiriti. Mai Chaza si credeva una messaggera di Dio 
e si paragonava a Gesù e a Mosè. Per i membri del suo 
movimento era sia una salvatrice sia una operatrice di 
miracoli. 

Mai Chaza morì nel 1960 senza lasciare eredi. Ma- 
paulos, un seguace del Malawi, iniziò a suo nome a ope- 
rare guarigioni straordinarie. Assunse il titolo di varzy- 
tenga («colui che è inviato dal cielo») e continuò la mis- 
sione di guarigione presso il centro di Mai Chaza, Guta 
ra Jehovah, ossia la Città di Dio. Dopo la morte di Mai 
Chaza, i suoi fedeli iniziarono a parlare di lei come Mai 
Chaza Gesù, il messia nero e il salvatore d'Africa. Ana- 
logamente a Lenshina, Mai Chaza era considerata sia 
un capo sia una 7#7edium. Come mostrano gli esempi 
della Chiesa Lumpa, del movimento Aladura e del 
gruppo di Mai Chaza, vi furono molte donne che rive- 
stirono il ruolo di capo e fondatore di gruppi profetici e 
messianici. L'influenza delle donne in questi movimenti 
può essere interpretata come una reazione all’autorità 
ecclesiastica esclusivamente maschile nelle Chiese mis- 
sionarie. 

Molti altri movimenti nell'Africa meridionale hanno 
avuto simili inclinazioni messianiche. Nell’ottobre del 
1932, un profeta africano che si faceva chiamare Gio- 
vanni Battista, altrimenti noto come Shoniwa o Johane 
Masowe, iniziò a predicare tra gli Shona, nel distretto 
di Hartley nella Rhodesia meridionale. Analogamente a 
Mai Chaza, egli sosteneva di essere risorto dalla morte e 
di conseguenza di avere ottenuto poteri guaritivi e pro- 
fetici. Masowe si spostava da un villaggio all’altro, bat- 
tezzando chi accettava il suo messaggio di guarigione e 
la sua promessa di una vita migliore. Il suo movimento 
è spesso stato paragonato a quello di John Maranke, un 
altro profeta shona, la cui Chiesa apostolica africana si 
originò nello stesso periodo nel distretto di Umtali, fa- 
cendo proseliti in tutta quella regione. [Vedi MARAN- 
KE, JOHN]. 

Il movimento di Masowe combinava elementi profe- 
tici, messianici e millenaristi. Masowe esortava i suoi se- 
guaci a rifiutare il lavoro salariato imposto dalle autori- 


tà coloniali e a resistere alla dottrina e alle strutture re- 
ligiose coloniali. Prometteva ai fedeli una futura età 
dell'oro di libertà, opportunità e autosufficienza. La 
Chiesa di Masowe rifiutava tutti i sacramenti cristiani, a 
parte il battesimo. In quanto fondatore e leader, Maso- 
we riservava a se stesso il privilegio di battezzare tutti i 
nuovi convertiti. Questa regola portò alla centralizza- 
zione delle decisioni, che venivano prese solo dai /eader 
più anziani e originari della Chiesa. 

Nel 1943, sotto la spinta della pressione politica, la 
Chiesa apostolica di John Masowe, i cui membri erano 
anche conosciuti come vabosanna («gli osanna») o co- 
me Basketmakers, si spostò a Korsten, un sobborgo di 
Port Elizabeth, in Sudafrica. Masowe veniva considera- 
to come un «messia segreto», perché la sua identità e la 
sua residenza erano quasi sempre sconosciute alla mag- 
gior parte dei fedeli. Dopo la fine degli anni ’40 iniziò a 
farsi vedere solo sporadicamente, in occasione del bat- 
tesimo di nuovi convertiti. Molte voci si svilupparono 
attorno alle sue vicende e in diverse occasioni si disse 
che era morto e poi ritornato alla vita. Nel 1960 la sua 
Chiesa fu espulsa dal Sudafrica perché considerata una 
minaccia politica. Nello stesso periodo molti dei suoi 
seguaci avevano già iniziato a muoversi verso nord, nel- 
la Rhodesia settentrionale e meridionale. Masowe morì 
a Ndola, nello Zambia, nel 1973, lasciando dietro di sé 
speranze messianiche e millenaristiche promesse di li- 
bertà. Il gruppo non ha più scelto un nuovo leader. 

Isaiah Shembe (circa 1870-1935), profeta di origine 
zulu, fondò in Sudafrica la Chiesa amaNazaretha. 
Shembe, uomo dalla personalità affascinante e dal forte 
ascendente, era comunemente conosciuto come un uo- 
mo santo e un guaritore divino. Si dice che abbia ritrat- 
to se stesso come un messia, un liberatore e un messag- 
gero di Dio. Fondò un villaggio, Ekuphakameni, dove i 
suoi seguaci giungevano per le cerimonie di festa, le 
guarigioni e la meditazione. Alla sua morte gli successe 
il figlio, Johannes Galilee Shembe, o Shembe I, che si 
riteneva avesse ereditato dal padre i doni carismatici, 
ma non il suo pieno status di messia. [Vedi SHEMBE, 
ISAIAH]. 

I movimenti messianici rappresentati da questi tre 
casi si basano sulla personalità e sulle capacità di guida 
dei loro fondatori. Le innovazioni dottrinali si radicano 
nel messaggio di speranza, nelle guarigioni e nelle pos- 
sibilità offerte dai fondatori. Anche dopo la morte di 
questi, i tratti messlanici si sono perpetuati in questi 
movimenti quale strumento per rafforzare la fede dei 
seguaci e sfidare gli sforzi dei missionari europei. 

Molti dei nuovi movimenti religiosi africani hanno 
tendenze millenaristiche. Il movimento di Masowe, co- 
me altri, è caratterizzato da un'ispirazione millenaristi- 
ca con un’enfasi dottrinale sulla promessa di una nuova 


vita in una futura età dell’oro. Il messaggio di questi 
gruppi si basa sulla credenza che in Africa giungerà un 
periodo di liberazione spirituale e politica. 

Uno dei movimenti millenaristici più diffusi nel- 
l'Africa subsahariana è la Church of the Watchtower 
(Chiesa della Torre di Guardia), o Kitawala. Collegati ai 
testimoni di Geova americani, i quali cominciarono la 
loro attività missionaria in Africa all’inizio del XX seco- 
lo, sorsero molti movimenti Watchtower in Africa cen- 
trale e meridionale. Tra i gruppi più noti vi fu quello 
fondato nel 1908 da Elliot Kamwana nel Nyasaland (at- 
tuale Malawi). A partire dal 1910 se ne formarono altri 
nella Repubblica Democratica del Congo orientale, in 
Zambia e in Sudafrica. Tutti questi gruppi professavano 
l'autonomia della religione nei confronti del controllo 
politico e speravano in una futura età dell’oro. In qual- 
che misura il movimento Kitawala ha influenzato la 
dottrina e le credenze di altre Chiese indigene. La pre- 
senza di movimenti millenaristici tra le nuove religioni 
africane non deve però essere sovrastimata o considera- 
ta come un tratto tipico. L'alternativa millenaristica è 
solo un tipo tra gli altri, e non un tratto comune a tutte 
le nuove religioni africane. 

Chiese separatiste. I gruppi separatisti sono quelli 
che hanno tagliato i legami con le Chiese cristiane o con 
le congregazioni islamiche. In tal senso, le Chiese sepa- 
ratiste sono differenti dai gruppi indigeni che non sono 
mai stati affiliati a istituzioni missionarie. Esse possono 
tuttavia comunque essere analizzate secondo le catego- 
rie profetiche, messianiche e millenaristiche che sono 
state utilizzate per classificare le Chiese indigene. Tra i 
gruppi separatisti che si rifanno alla tradizione cattolica 
vi sono il movimento Jamaa, la Chiesa cattolica del Sa- 
cro Cuore e la Legio Maria. 

Il movimento Jamaa fu iniziato da un francescano di 
origine belga, Placide Tempels. Jamaa («famiglia» in 
swahili) enfatizza l’importanza della famiglia nucleare, 
dell’individualità, della personalità, della fecondità e 
dell'amore. Ufficialmente, alcuni affiliati a Jamaa rima- 
sero all’interno della Chiesa cattolica. Tutavia, a partire 
dal 1953, Jamaa sviluppò una struttura organizzativa 
indipendente. Quando il gruppo diventò più solido, 
iniziò ad attrarre l’attenzione dalle autorità cattoliche e, 
alla fine, fu scoraggiato e in alcune aree represso. Il 
gruppo continua a operare nelle province di Katanga e 
Kasai (Repubblica Democratica del Congo). 

La Legio Maria, o Legione di Maria, iniziò a operare 
come branca dell’omonima organizzazione laica appar- 
tenente alla Chiesa cattolica irlandese. La sua origine, 
in Kenya, risale al 1963. Con i primi anni ‘70, il gruppo 
raggiunse più di 90.000 aderenti, originari soprattutto 
del gruppo etnico dei Luo. Tra i Bemba dello Zambia, 
un gruppo similare, chiamato Chiesa cattolica del Sacro 
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Cuore, si dissociò dalla missione nel 1955. Tutti i movi- 
menti separatisti hanno enfatizzato la fratellanza, l’idea 
di comunità e la pratica di una forma originale di culto 
nella lingua locale. 

Il movimento East African Revival, o Balokole («i 
salvati»), rappresenta uno dei primi casi di Chiesa sepa- 
ratista protestante. Iniziò come un movimento carisma- 
tico di rinnovamento interno alle Chiese protestanti 
dell’Uganda, del Kenya, del Tanganica e del Ruanda- 
Burundi. Il movimento, che inizialmente era parte delle 
attività della missione Rwanda, un ramo evangelico del- 
la Società Missionaria della Chiesa anglicana, a partire 
dal 1935 divenne una Chiesa separatista con caratteri- 
stiche organizzative e pratiche di culto indigene. Dava 
importanza alla conversione, alla testimonianza e a un 
proselitismo piuttosto aggressivo. Come nel caso dei 
movimenti separatisti cattolici, il movimento si appog- 
giò su una rete di connessione dei gruppi locali. 

Movimenti neotradizionali. Altri movimenti religiosi 
hanno conservato la forma dei culti tradizionali. Tra 
questi vi sono le società segrete dell’Africa occidentale, 
parte del complesso Poro-Sande; culti riformatori come 
i Bwiti del Gabon; e nuovi gruppi come l’Eglise de Dieu 
de Nos Ancéstres (Chiesa di Dio dei Nostri Antenati) 
nella Repubblica Democratica del Congo sudoccidenta- 
le. In tutte le forme che hanno assunto, i culti neotradi- 
zionali mantengono aspetti della religione tradizionale 
declinati in un nuovo contesto sociale e culturale. 

Il culto Poro, che si costituì originariamente come 
una società di guerrieri, aveva la funzione di iniziare i 
giovani uomini all’età adulta, istruendoli sugli obblighi 
rituali e sociali. Tra la gente di lingua mande della Sier- 
ra Leone, della Liberia e della Costa d'Avorio, conti- 
nua a essere un'importante forma di organizzazione re- 
ligiosa, sociale e politica. La corrispettiva società San- 
de o Bundu prepara invece le donne agli obblighi so- 
ciali e condivide con la società Poro l’autorità politica. 
Anche se nominalmente alcuni membri di queste so- 
cietà si sono uniti alle Chiese cristiane, le società stesse 
restano fuori dal controllo delle missioni e danno luo- 
go a tentativi non ufficiali di incorporare le pratiche 
cristiane. . 

AI contrario, il culto Bwiti, che si originò tra i Fang 
del Gabon alla fine del x1x secolo, cercò di rivitalizza- 
re un culto degli antenati tradizionale, incorporando 
rituali e credenze proprie dei popoli vicini. In un se- 
condo momento furono integrati elementi appartenen- 
ti alla teologia e al simbolismo cristiani. A partire dagli 
anni ‘50 del xx secolo i leader del culto Bwiti adottaro- 
no il modello di guida profetica messianica tipico di al- 
cune Chiese indigene. Il gruppo divenne noto anche 
come Eglise des Banzie (Chiesa degli Iniziati) e nel 
1965 contava già circa 10.000 membri di origine fang. 


38 AFRICA, RELIGIONI DELL’ 


Negli ultimi anni il culto ha ottenuto nuovi aderenti tra 
i catechisti dissidenti della Chiesa cattolica e delle 
Chiese protestanti, incorporando elementi delle loro 
credenze all’interno delle nuove dottrine e dei nuovi 
simboli religiosi. 

L’Eglise de Dieu de Nos Ancétres, nata nel Congo 
Belga negli anni ’50 del XX secolo, ha seguito un model- 
lo simile. Questo gruppo combina la credenza negli spi- 
riti degli antenati luba e la religione tradizionale con 
elementi cristiani. Sviluppò una struttura organizzativa 
di tipo settario, caratterizzata da incontri fissati a sca- 
denze regolari e da una base estesa di fedeli. Come il 
culto Bwiti, anche l'Église de Dieu de Nos Ancétres, in 
risposta alle pressioni della migrazione urbana e ai cam- 
biamenti culturali vissuti dai suoi membri, si è trasfor- 
mata passando da piccola organizzazione cultuale al 
modello formale di una Chiesa. 

I culti neotradizionali possono essere classificati al- 
l’interno di un continuum che si estende dai gruppi più 
radicati nella realtà locale a quelli più assimilati (come il 
culto Bwiti) che hanno riformato e modificato in modo 
sostanziale taluni aspetti delle credenze e delle pratiche 
tradizionali. E importante però distinguere le Chiese e i 
culti che hanno incorporato le credenze negli antenati 
dai clan e dai lignaggi che ancora venerano gli antenati 
come continuazione della pratica religiosa tradizionale. 
In tutti i casi questi gruppi si sono dovuti confrontare 
con la crescente pressione rappresentata dalla presenza 
missionaria e con l’influenza del Cristianesimo o del- 
l'Islam nelle aree di loro pertinenza. 

Il futuro delle nuove religioni africane. Uno dei pun- 
ti di maggiore interesse e discussione nel campo di que- 
sti studi è la valutazione di quanto i nuovi movimenti 
possano essere considerati stabili nel tempo. È stato di- 
mostrato che le nuove religioni si sviluppano attraverso 
un processo di scisma e rinnovamento. Esse riescono a 
liberarsi dall’influenza sia delle missioni sia delle Chiese 
più recenti, per sviluppare legami a livello familiare e di 
comunità, localmente molto forti. Ideali utopici e inter- 
pretazioni fondamentaliste delle Scritture consolidano 
lo sforzo di rottura iniziale di questi movimenti e il sen- 
so di rinascita spirituale che li caratterizza. Gli scismi 
possono essere considerati un segno dell’ambivalenza 
dottrinale e della debolezza organizzativa. Allo stesso 
tempo sono la garanzia della sperimentazione e del rin- 
novamento spirituali. La combinazione di simboli tra- 
dizionali e di nuovi valori è tipica del pluralismo cultu- 
rale. Molti nuovi gruppi enfatizzano la capacità delle 
proprie forme religiose di creare reti associative interet- 
niche e transculturali. 

Il Cristianesimo in Africa ha avuto per lo più questo 
effetto pluralistico. Anche se alcuni dei nuovi gruppi 
cristiani africani si sono originati in aree etnicamente 


omogenee, la maggior parte dà importanza alla poten- 
zialità, se non addirittura alla necessità, degli scambi 
culturali, attraverso simboli e dottrine dominanti. Que- 
sta condivisione non implica che si imponga dall’alto 
un sistema esterno o che si distruggano le antiche forme 
culturali. Questi processi di combinazione e ricostru- 
zione culturale consentono ai membri dei nuovi movi- 
menti religiosi di acquisire un'attitudine riflessiva ri- 
guardo ai propri problemi immediati e di preservare i 
vecchi sistemi culturali. Le risposte religiose variano in 
modo significativo in funzione dell’atteggiamento del 
gruppo verso la tradizione e del grado di cambiamento 
che in una particolare società si considera possibile. Le 
risposte neotradizionali, millenaristiche e revivalistiche 
risolvono conflitti sociali e culturali attraverso l'unione 
di nuove e antiche interpretazioni del sacro. 

Allo stesso tempo si impone la richiesta di una /ea- 
dership stabile e della sua istituzionalizzazione. Come è 
stato messo in luce dall’analisi delle Chiese profetiche e 
messianiche, la morte o la scomparsa di un /eader costi- 
tuisce una sfida difficile per la sopravvivenza del grup- 
po. Spesso nella medesima regione esistono molti rami 
di una Chiesa indigena o di un movimento separatista a 
causa dell’incapacità dei /eader di risolvere una crisi 
nella successione della leadership o di integrare varia- 
zioni dottrinali concorrenti. Gli scismi quindi continua- 
no a minacciare i nuovi movimenti religiosi anche dopo 
che questi hanno ottenuto l’autonomia dalle missioni o 
dalle Chiese storiche. Tale difficoltà ha indotto alcuni 
studiosi a teorizzare l'instabilità e mutabilità delle nuo- 
ve religioni africane e a ipotizzare che la loro comparsa 
sia tipica di una fase della protesta sociale o religiosa le- 
gata all'emergere dei nuovi Stati-nazione africani. I dati 
storici suggeriscono però che questi gruppi sono in re- 
altà longevi, nonostante i cambiamenti nelle strutture 
di comando e tra gli aderenti. La persistenza di gruppi 
come il culto Bwiti e il movimento Kitawala è infatti in 
linea con questa tendenza. 

Un altro importante processo che può aver contri- 
buito alla stabilità dei nuovi movimenti religiosi è lo 
slittamento verso l’ecumenismo. Tra il 1969 e il 1981, 
molte Chiese indigene già affermate si affiliarono al 
Consiglio Mondiale delle Chiese nel tentativo di assu- 
mere una forma internazionale attraverso l'associazione 
con movimenti ecumenici diffusi in tutto il mondo. Tra 
queste vi sono la Church of the Lord Aladura in Nige- 
ria, la Chiesa kimbanguista nella Repubblica Democra- 
tica del Congo, e, in Kenya, la African Israel Nineveh 
Church e la African Church of the Holy Spirit. Altri 
culti e Chiese indigene hanno invece tentato di unirsi in 
associazioni cooperative locali, nazionali o panafricane, 
in cerca di una rappresentanza unitaria sotto il profilo 
sia politico sia culturale. 


Le associazioni volontarie locali formate da queste 
Chiese cercano spesso di mantenere l'autonomia dottri- 
nale di ciascun gruppo, sviluppando sforzi congiunti 
nella raccolta di fondi e nei settori dell'istruzione e del- 
la cultura. Questo tipo di cooperazione è evidente, ad 
esempio, nell’African Independent Churches’ Associa- 
tion, costituitasi nel 1965 in Sudafrica e in simili consi- 
gli e associazioni ecumeniche creati nell’ Africa centrale 
e orientale. Anche se queste associazioni non risolvono 
i problemi connessi ai conflitti interni ai singoli gruppi 
e alle successioni nelle rispettive leadership, sembra sia- 
no effettivamente riuscite a rafforzare la cooperazione e 
la stabilità politica all’interno del movimento delle 
Chiese indipendenti nel suo complesso. 

Problemi riguardanti la coercizione e l’autoritarismo 
evidenti nei nuovi gruppi religiosi in Occidente come 
Scientology, il People's Temple e l’Unification Church, 
appaiono meno evidenti nei recenti movimenti africani. 
In Africa, i nuovi membri sono spesso attratti dal fasci- 
no carismatico dei leader. L'appartenenza è così fluida 
che le tendenze autoritarie difficilmente possono attec- 
chire. D'altro canto, dato che in molti movimenti reli- 
giosi vi sono implicazioni di tipo politico, la libertà di 
culto può venire limitata dallo Stato. Ad esempio, mol- 
ti movimenti nell'Africa centrale e meridionale sono 
stati sottoposti a restrizioni che hanno portato alla loro 
effettiva proibizione o comunque al loro declino. 

Il contributo culturale e sociale delle nuove religioni 
africane. Dal 1920 a oggi, molti dei nuovi movimenti 
religiosi africani sono nati come religioni degli oppressi 
e sono diventati movimenti di protesta. La loro protesta 
si è spesso espressa in una sfida all’autorità e alla litur- 
gia delle Chiese missionarie. Molti di questi gruppi, tra 
i quali il movimento Watchtower ispirato da Kamwana 
nel Nyasaland, il Kimbanguismo nella Repubblica De- 
mocratica del Congo e la Chiesa harrista in Costa d’A- 
vorio, hanno originato o almeno sostenuto movimenti 
di liberazione politica e di lotta per l'indipendenza na- 
zionale. La stretta relazione tra i simboli di libertà poli- 
tici e quelli religiosi ha favorito questo processo. 

L'influenza sociale delle nuove religioni africane non 
si limita alla sfera politica. Le nuove immagini e i nuovi 
ideali di comunità promossi da questi gruppi offrono ai 
loro membri e a chi entra in contatto con i nuovi movi- 
menti modelli di vita alternativi. Le nuove religioni afri- 
cane, attraverso la creazione di comunità compatte e di 
strutture interne di sostegno, sono in grado di costruire 
legami di fedeltà. Da un punto di vista culturale, i mo- 
vimenti promettono una religione che non è aliena alle 
masse. Ciò nonostante, alcuni tra i gruppi più recenti 
enfatizzano anche il raggiungimento finale della ricom- 
pensa promessa dalle dottrine ortodosse. Questa meta 
si ottiene attraverso l’ascesi e la stretta aderenza perso- 
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nale alla Bibbia o al Corano. Queste interpretazioni let- 
terali delle Scritture aiutano a sviluppare un nuovo tes- 
suto di idee attraverso le quali gli individui cercano di 
creare forme alternative di relazioni sociali. In alcuni 
casi tale ritorno alle dottrine fondamentali nel contesto 
africano ha anche avuto l’effetto di dare vita a rinnova- 
menti carismatici e a nuove forme di proselitismo all’in- 
terno delle Chiese missionarie. 

I movimenti religiosi più isolati e puri mantengono 
ancora una separazione radicale da alcuni aspetti tipici 
delle società contemporanee con le quali convivono. Il 
loro atteggiamento verso il lavoro, il ruolo delle donne 
e le nuove forme di espressione culturale, come ad 
esempio il linguaggio e l'abbigliamento, permeano an- 
che altri settori della vita sociale che non sono diretta- 
mente connessi alla sfera religiosa. Il linguaggio e l’im- 
maginario religiosi, come gli insegnamenti di Jamaa e i 
sermoni e i rituali dei movimenti apostolici o sionisti, 
sono entrati a far parte del linguaggio comune come 
aspetti della cultura popolare urbana. Lo studio dei 
nuovi movimenti religiosi africani conduce quindi al- 
l'esplorazione di nuove forme culturali. 

La religione, coinvolgendo un’alta concentrazione di 
simboli innovativi e ricostitutivi, è una fonte da cui si 
attingono le nuove espressioni che sono poi trasmesse a 
una più ampia fascia della società. Attraverso i nuovi 
movimenti religiosi africani, le forme culturali e simbo- 
liche convenzionali sono rivitalizzate e reinterpretate. 
Estrapolate dalla loro fonte originaria, alcune di queste 
credenze religiose sono state applicate alla vita secolare. 
L'estrema vitalità di queste nuove religioni risiede, in- 
fatti, nella capacità delle loro credenze e delle loro pra- 
tiche di essere integrate nel flusso prevalente della vita 
sociale e culturale dell’Africa moderna. Il maggiore im- 
patto di questi gruppi può dunque esprimersi attraver- 
so la diffusione e la condivisione culturale, piuttosto 
che attraverso la diffusione e l’evoluzione storica di cia- 
scun movimento particolare. 

Forme contemporanee di Cristianesimo carismati- 
co. Negli anni 70 del xx secolo una nuova ondata di 
Cristianesimo carismatico iniziò ad attraversare l'Africa 
partendo dall'interno delle Chiese esistenti. Questo 
movimento, essenzialmente composto da giovani scola- 
rizzati e studenti universitari, enfatizza il battesimo in 
nome dello Spirito Santo, la disponibilità immediata 
per i cristiani dei doni e dei frutti dello Spirito e la pos- 
sibilità di parlare diverse lingue (glossolalia). Tra le at- 
trazioni di queste religioni estatiche e positive vi è il 
contrasto che esse propongono rispetto alla disperazio- 
ne generata dalla politica che, a dispetto delle promes- 
se, sembra essere incapace di affrontare in modo radi- 
cale alcune importanti questioni come la corruzione 
nella vita pubblica, la gestione efficace ed efficiente del- 
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le risorse pubbliche e il garantire un’assistenza sanitaria 
sicura e di base. 

Il rinnovamento carismatico ha avuto luogo in mo- 
menti e in parti differenti del continente. In Kenya e in 
Tanzania, in Africa orientale, si diffuse sotto forma di 
associazioni come la Fellowship of Christian Unions 
(FOCUS), a metà degli anni "70 del xx secolo. A causa 
del forte controllo sugli studenti in Etiopia e Uganda, 
solo a partire dagli anni '80 del xx secolo, il rinnova- 
mento carismatico iniziò a occupare una posizione cen- 
trale nella vita cristiana dei giovani. La medesima situa- 
zione si presentò in Zambia nell'Africa centrale, in buo- 
na parte dell’Africa di lingua francese, in Zimbabwe e 
in Sudafrica. 

I movimenti di rinnovamento carismatico, anche se 
differenti, condividono con le Chiese indipendenti afri- 
cane l’enfasi sulla necessità che il Cristianesimo sia ac- 
culturato. Il rinnovamento carismatico è comunque più 
impegnato in temi di crescente importanza come 
l'uguaglianza di genere, l’uso di tecnologie moderne e 
la diffusione della medicina moderna. Pur evitando 
l’azione politica diretta, non è un movimento indiffe- 
rente alle questioni sociali né un movimento apolitico, 
come dimostra la risposta data dai movimenti carisma- 
tici ed evangelici in occasione dell’elezione in Zambia 
nel 1991 del «rinato» presidente Chiluba. 

Neopentecostalismo dall'estero. Parallelamente ai 
movimenti di rinnovamento carismatico, e a volte in so- 
vrapposizione a essi, l'Africa è interessata anche da una 
nuova ondata di attività missionaria che coinvolge 
esponenti delle chiese evangeliche provenienti da diver- 
se parti del mondo, tra cui la Corea, il Brasile e gli Stati 
Uniti. Il loro obiettivo è di impegnarsi in ciò che viene 
presentata come la reale e autentica conversione del- 
l'Africa al Cristianesimo, in opposizione all’incompleta 
e dannosa conversione condotta dalle Chiese storiche. 
Inoltre, a differenza della propensione più ecumenica e 
dello spirito conciliante delle Chiese storiche nei con- 
fronti delle religioni non cristiane, le religioni carismati- 
che ed evangeliche sono, paradossalmente, da una par- 
te propense a denunciare tutte le forme di credenze e 
pratiche che si allontanano dalla loro e dall’altra a rin- 
forzare una visione del mondo di tipo tradizionale, insi- 
stendo sul potere degli spiriti demoniaci e del male e 
sulla loro capacità di catturare chi crede nella supersti- 
zione e nella falsa religione. 

La brasiliana Igreja Universal do Reino de Deus 
(Chiesa Universale del Regno di Dio) è solo una delle 
nuove Chiese pentecostali entrate in Africa, a partire 
dagli anni '70 del xx secolo, e sta crescendo rapida- 
mente non solo nell'Africa lusofona ma anche nell’Afri- 
ca anglofona e francofona, per esempio in Nigeria e in 
Costa d'Avorio. Veloce nell’adattare e utilizzare i sacer- 


doti locali e pronta a utilizzare le lingue locali, questa 
Chiesa insiste sulla realtà del mondo spirituale e sulla 
sua diretta influenza sul successo o sul fallimento. Così 
come accade in molte altre nuove Chiese di questo tipo, 
la Chiesa Universale dà la priorità nella sua pratica ai ri- 
ti di esorcismo contro gli spiriti del male, che si ritiene 
blocchino il procedere verso il regno di Dio. Questa 
teologia psicologicamente scomoda è bilanciata da una 
dottrina della prosperità, non estranea alla religione 
tradizionale africana, secondo la quale rivolgendosi a 
Gesù si può essere condotti dalla povertà e dalla malat- 
tia alla ricchezza e al benessere. 

Movimenti moderni d’ispirazione islamica. I movi- 
menti musulmani moderni sono molto differenti tra lo- 
ro e anche all’interno di un medesimo movimento vi 
sono spesso delle tendenze che possono apparire in for- 
te opposizione reciproca. La tariga (confraternita) Mu- 
ridiya, fondata in Senegal verso la fine del XIX secolo 
dal religioso musulmano wolof Ahmad Bamba (1850/ 
1-1927), il quale sviluppò una sua versione musulmana 
della teologia della prosperità, combinava Sufismo e 
misticismo a un ostinato impegno nel duro e incessante 
lavoro agricolo. L'etica del lavoro instillata da Bamba, 
simile nella sua essenza alla nozione di Max Weber 
(1864-1920) dell’etica protestante del lavoro, ha pro- 
dotto un fiorente movimento imprenditoriale — dotato 
di notevoli risorse e capace d’importanti influenze poli- 
tiche, in Senegal, in Gambia e altrove nell'Africa occi- 
dentale francofona — e una diaspora di mercanti che si 
estende all’Europa e agli Stati Uniti. 

Il millenarismo, più comunemente noto tra i Musul- 
mani come Mahdismo, è un altro modello per molti 
moderni movimenti musulmani in Africa, tra cui 
l’eclettico movimento Layenne, anch'esso nato in Sene- 
gal; l'originale movimento scritturalista Bamidele, ton- 
dato a Ibadan negli anni ’30 del xx secolo da Abdul Sa- 
lami Bamidele, di precedente fede cristiana; e il movi- 
mento Mahdiya, fondato nei primi anni ’40 del xx se- 
colo a Ijebu-Ode, nella Nigeria sudoccidentale, da al- 
Hagg Gumat Imam, il quale, forse un caso unico, cercò 
di sviluppare una teologia che integrasse Islam, Cristia- 
nesimo e tradizione. 

Il culto z44r è un moderno movimento musulmano, 
internazionale e prevalentemente femminile, che proli- 
fera in Etiopia (da dove prende il nome), Somalia, Gi- 
buti e Sudan, e in minore misura in Egitto e nei Paesi 
del golfo. In Etiopia questo culto coinvolge sia i musul- 
mani sia i cristiani, mentre negli altri Paesi solo i musul- 
mani. Si ritiene che gli spiriti (z42r) abbiano il potere di 
invadere i corpi umani e di possederli. Le persone pos- 
sedute sono gli emarginati e i privi di potere, e gli spiri- 
ti per essere placati, devono ricevere cibo di buona 
qualità, profumi e altri beni di lusso: gli spiriti spesso 


esprimono le preoccupazioni e le lamentele di chi è 
posseduto. 

Le vittime degli spiriti — esistono numerose catego- 
rie, costantemente estese e aggiornate, che mostrano in 
tal modo il legame tra la religione e il cambiamento so- 
ciale — sono obbligate a danzare in loro onore durante i 
rituali di gruppo, rituali che assumono la forma di se- 
dute spiritiche, denominate in Somalia «battere lo 
zaar». Secondo Ioan M. Lewis (1996), questo culto ser- 
ve principalmente a migliorare le condizioni degli op- 
pressi e, in particolare, delle donne per le quali diviene 
un'arma mistica nella lotta tra i sessi. Questa prospetti- 
va è stata criticata in modo costruttivo e interessante da 
numerosi studiosi, tra cui Janice Boddy (1989), secon- 
do la quale la partecipazione ai riti di possessione, co- 
me ad esempio la possessione 2447 in Sudan, non è tan- 
to una strategia indiretta attraverso la quale le donne ri- 
chiamano l’attenzione su loro stesse quanto un modo 
per esprimere sia il conflitto tra le esperienze delle don- 
ne del villaggio e l’immagine che esse hanno di loro 
stesse, secondo la definizione stabilita dagli ideali di ge- 
nere della società, sia la loro coscienza storica delle re- 
lazioni con gli altri. Notando che i medium erano spes- 
so scelti tra gli appartenenti ai lignaggi più potenti e 
forti e non tra quelli più deboli e poveri, anche lo stu- 
dio di Jean-Paul Colleyn (1999) sul culto Nya in Mali 
rifiuta la limitata interpretazione di Lewis sulla funzio- 
ne della possessione come strumento indiretto attraver- 
so cui gli oppressi cercherebbero di sfuggire a una con- 
dizione di umiliazione. 

Anche se la maggior parte dei moderni movimenti 
musulmani in Africa ha assunto il pacifismo come ca- 
ratteristica distintiva, vi sono state delle esplosioni di 
violenza, una delle quali coinvolse il movimento Mai- 
tatsine. Questo movimento, originario del Camerun 
settentrionale, si diffuse nel Nord della Nigeria, dove si 
risolse in una catastrofe, quando negli anni ’80 del xx 
secolo una rivolta a Kano provocò la morte di circa 
6.000 persone. Si trattava di un movimento che univa i 
poveri «abbandonati», gli sfollati e gli emarginati (i 
venditori di strada, i portatori d’acqua e così via), chi 
non aveva ricevuto alcun beneficio dal boom del petro- 
lio degli anni ’60 e '70 del xx secolo e che era senza al- 
cuna protezione contro una terribile povertà. 

La crescita di movimenti di riforma musulmani e 
d’ispirazione missionaria, composti principalmente da 
giovani ferventi scolarizzati e da studenti universitari, e 
guidati da studiosi musulmani di riconosciuta reputa- 
zione intellettuale e santità, non è priva di connessioni 
con la crescita dei movimenti neoevangelici, neopente- 
costali e di rinnovamento carismatico. Questi movi- 
menti si dedicano alla promozione di un Islam più orto- 
dosso e assertivo, e sono aiutati in questa missione dal 
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sostegno spirituale e materiale proveniente da altre par- 
ti del mondo musulmano. 

Importante è stata l’influenza degli scritti del riformi- 
sta musulmano indiano Abù al-A'la Mawududi (1903- 
1979), fondatore del movimento di rivitalizzazione mu- 
sulmana Gamàa'at-i Islami. Mawudiidi incoraggiò i mu- 
sulmani a prendere in considerazione la tormentata que- 
stione del rapporto tra Islam e cultura occidentale e li 
spinse a lavorare per uno Stato islamico. Importanti atti- 
visti come Sayyid Qutb (1906-1966), dirigente della mi- 
litante al-Ihwan al-Muslimun (Società dei Fratelli Mu- 
sulmani), furono ispirati dagli scritti di Mawududi, così 
come da quelli del maestro e studioso egiziano Hasan 
al-Banna (1906-1949), che fondò nel 1928 la al-Ihwan 
al-Muslimun, la quale, come molti nuovi e moderni mo- 
vimenti islamici, piuttosto che rifiutare le antiche istitu- 
zioni andava al di là di esse. Hasan al-Banna comprese 
che la sua missione era di lottare contro la corruzione 
della società islamica e soprattutto contro la corruzione 
causata dall’influenza occidentale, di fronte alla quale, a 
suo parere, i leader musulmani restavano passivi. Hasan 
al-Banna, rifiutando l’uso della forza come strumento di 
riforma, enfatizzò la natura comprensiva e inclusiva del- 
l'Islam. La dottrina dell’unità di Dio (tawbid) faceva 
dell’Islam il punto di riferimento per tutti gli aspetti del- 
la vita ed era il principale motivo religioso per impe- 
gnarsi nella trasformazione della società. Egli rifiutava 
inoltre — e su questo punto la sua influenza è evidente 
praticamente ovunque vi siano riformatori radicali mu- 
sulmani — ciò che definiva un cieco tradizionalismo, che 
significava essenzialmente seguire l'opinione degli stu- 
diosi musulmani medievali. Egli dava invece importanza 
alla necessità di un giudizio informato indipendente (53- 
tibad), come principio base dell’azione. 

Anche se al-Banna fu assassinato nel 1949 e il suo 
movimento soppresso nel 1954 dal presidente egiziano 
Gamal ‘Abd al-Nasir (Gamal Abdel Nasser), il movi- 
mento continuò clandestinamente sotto la guida di 
Qutb, il cui trattato Ma‘dlire fi al-Tariq (Pietre miliari, 
1965), scritto in prigione, si appellava ai musulmani af- 
finché si opponessero alla decadenza occidentale — un 
approccio leninista a una rivoluzione islamica che 
avrebbe sconfitto i regimi non islamici. Nonostante 
Qutb sia stato giustiziato da Nasser, i suoi scritti sono 
diventati una lettura fondamentale per un numero cre- 
scente di musulmani radicali nell'Africa settentrionale, 
nell’Africa a sud del Sahara e altrove. 

Molte associazioni musulmane — alcune di esse im- 
magine speculare dei movimenti di rinnovamento evan- 
gelici, neopentecostali e carismatici — fortemente in- 
fluenzate dal revival musulmano nel mondo, iniziarono 
quindi a intraprendere la da'w4 (missione), ignorando i 
tradizionali confini tra cristiani e musulmani, attitudine 
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che fu implicitamente incoraggiata dal nuovo contesto 
degli Stati-nazione dove, in linea di principio, tutte le 
regioni erano aperte a tutte le confessioni religiose. In 
questa nuova situazione, era possibile per i musulmani 
pretendere il rispetto dei loro diritti costituzionali, in- 
cluso quello della legge della $ar7"4, amministrata da tri- 
bunali della aria. 

Vi sono diversi movimenti musulmani, esterni al- 
l'Africa, che si sono affermati nel continente. Il movi- 
mento Ahmadiya, fondato da Gulam Ahmad (1835- 
1908) nel Pakistan moderno e considerato eretico dal- 
l'Islam prevalente, per il suo rifiuto di accettare il profe- 
ta Maometto come l’ultimo dei profeti, è particolarmen- 
te forte in Africa occidentale. È un movimento pacifico, 
di modernizzazione, che promuove un curriculum scola- 
stico che bilancia le materie islamiche e quelle occiden- 
tali, accetta l'abbigliamento occidentale e pratica ceri- 
monie matrimoniali nello stile occidentale cristiano. 

Religioni asiatiche, della diaspora africana e secolari 
moderne. L'Induismo, il Jainismo e la religione sikh, pur 
essendo presenti da oltre centocinquanta anni, hanno 
esercitato una scarsa influenza diretta sulla cultura e la 
spiritualità africane. Fino alla fine del xX secolo, vi era- 
no pochi Africani di religione induista e ancora meno 
jainista e sikh. La situazione iniziò a cambiare con il so- 
praggiungere del Neoinduismo e di altri moderni movi- 
menti asiatici che dimostravano un desiderio di maggio- 
re inclusività, caratteristica presente anche nei movi- 
menti musulmani del xxI secolo, come i Da'ùdi Bohora 
e i differenti rami della Isma'iliya, attivi anche in Africa 
orientale. La religione laica Baha'i — fondata in Iran nel 
1853 da Mirza Husayn ‘Ali Nùri (1817-1892; noto come 
Baha’ Allah) i cui insegnamenti sono riassunti nell’unità 
di Dio, nell’unità della religione e nell’unità del genere 
umano — ha innumerevoli assemblee spirituali in tutta 
l'Africa, frequentate da membri africani. 

Molti movimenti neoinduisti sono caratterizzati dal- 
l'impegno sociale, da una spiritualità applicata, dall’in- 
clusività e dall’insistenza sulla necessità di dare alla tec- 
nologia un sostegno spirituale. Tra i movimenti attivi in 
Sudafrica vi è la Divine Life Society, fondata da un me- 
dico originario dell'India meridionale, diventato poi 
l’asceta Sivananda Saraswati Maharaj (1887-1963). An- 
che se la sua filosofia è basata sulle tradizioni induiste 
bbakti (devozionale) e yogica, questo movimento, così 
come molti altri movimenti neoinduisti e altri movi- 
menti moderni, a prescindere dalla loro origine spiri- 
tuale e culturale, cerca in linea generale di promuovere 
una forma di spiritualità pratica e non settaria. A tal fi- 
ne i suoi insegnamenti prendono ispirazione dalla paro- 
la dei profeti di differenti fedi religiose, tra cui Zoroa- 
stro, Mosè, Buddha, Mahavira (Jainismo), Gesù, Mao- 
metto e Nanak (1469-1539; religione sikh). Il movi- 


mento di Srî Sathya Sai Baba, noto per gli straordinari 
poteri taumaturgici del suo /eader e presente, tra gli al- 
tri Paesi, in Ghana, è anch'esso eclettico e impegnato 
nello sviluppo sociale e nell'educazione. 

Pur essendovi prove dell’esistenza del Buddhismo, 
soprattutto tra gli Indiani buddhisti e tra alcuni Cinesi 
in Sudafrica, nella prima parte del xx secolo, un sarzgha 
(comunità) buddhista non emerse fino agli anni ‘70 del 
xx secolo. Nel 1979, nel Natal, furono aperti un Bud- 
dhist Retreat Centre e un Buddhist Institute, e da quel 
momento diverse tradizioni buddiste — Zen, Therava- 
da, Mahayana e Terra Pura — iniziarono ad aprire centri 
in tutte le maggiori città del Sudafrica. 

A partire dagli anni ’70 del xx secolo, forme moder- 
ne di Buddhismo laico di origine giapponese hanno ini- 
ziato ad avere ancora un maggiore impatto sulla cultura 
e spiritualità africane rispetto a queste forme tradizio- 
nali più antiche. I nuovi movimenti includono S6ka 
Gakkai (Società della Creazione dei Valori), presente, 
tra gli altri Paesi, in Nigeria e in Sudafrica. Buddhisti da 
un punto di vista filosofico ma shint6isti da quello ri- 
tuale, movimenti originari del Giappone come Sekai 
Kyusei Ky6 (Church of World Messianity; SKK) entra- 
rono in Africa, attraverso il Brasile, nei primi anni ’90 
del xx secolo. Il SKK iniziò a diffondere il suo messaggio 
di guarigione divina (jobre:) nell'Africa lusofona (An- 
gola e Mozambico), prima di fare ingresso in Sudafrica 
e nella Repubblica Democratica del Congo. Esistono 
evidenti parallelismi a livello di rituali e credenze tra le 
religioni africane tradizionali, i moderni movimenti 
africani e le nuove religioni giapponesi. Il movimento 
giapponese SKK non solo enfatizza il ruolo dei sogni e 
delle visioni come guide all’azione e l’importanza fon- 
damentale di pacificare gli antenati, ma offre anche una 
spiegazione spirituale delle cause della malattia e la 
possibilità della guarigione attraverso il rimedio della 
fede. Inoltre, i movimenti giapponesi diventano para- 
dossalmente percorsi che conducono all’identità africa- 
na. Attraverso il SKK molti missionari afro-brasiliani 
hanno ritrovato le loro origini africane in Angola, origi- 
ni che il Cristianesimo cattolico in Brasile era convinto 
di avere distrutto. 

Anche se molti dei nuovi movimenti religiosi giappo- 
nesi non sono interessati a quale possa essere l’interpre- 
tazione che gli altri danno del loro percorso — non vi è 
molta differenza per i leader nell’essere visti come filo- 
sofi piuttosto che religiosi, più cattolici che buddhisti — 
ve ne sono alcuni, tra cui il movimento laico nichireni- 
sta Soka Gakkai e il movimento di derivazione shintoi- 
sta Tenriky6 (Religione della Saggezza Celeste), che re- 
sistono in tutti i modi a qualsiasi forma di adattamento. 
È interessante che, sebbene la crescita del movimento 
Soka Gakkai non sembra essere condizionata dal suo 


esclusivismo, il movimento Tenriky6, le cui principali 
attività sono fornire assistenza sanitaria e guarigione 
spirituale, ha fatto pochi progressi. Attivo in Congo dal 
1966 ha coinvolto solo un numero di persone stimato 
attorno alle duecento. 

Diverse nuove Chiese pentecostali coreane e nuovi 
movimenti religiosi sono impegnati nel progetto di evan- 
gelizzazione dell’Africa, tra queste vi è la Chiesa del- 
l’Unificazione (ufficialmente l'Associazione dello Spirito 
Santo per l’Unificazione del Mondo Cristiano, più popo- 
larmente nota come i Moonies). Fondata a Seoul nel 
1954 dal reverendo Sun Myung Moon (1920-), questo 
movimento millenarista, anche se si dedica alla missione, 
ha attratto relativamente pochi aderenti in Africa. 

Ugualmente fallimentari a questo riguardo sono stati 
i moderni movimenti sviluppati dalle comunità della 
diaspora africana che hanno trovato la loro strada di ri- 
torno verso l'Africa. Questi includono il movimento ra- 
stafariano originario dei Caraibi, il quale ha trovato un 
esempio del paradiso a Shashamane in Etiopia, e il 
Candomblé, originario delle regioni yoruba della Nige- 
ria occidentale e della Repubblica del Benin, ma ora ri- 
portato in Africa dai devoti afro-brasiliani in pellegri- 
naggio verso la tradizionale madre patria yoruba. 

Le religioni moderne secolari come Scientology re- 
stano anch’esse numericamente piccole, nonostante 
Scientology, la quale si è impegnata in una serie di pro- 
getti educativi e sociali in Zimbabwe e in altri Paesi, 
condivida diversi aspetti scientifici ed empirici di molte 
religioni tradizionali africane. 

Conclusioni. Le moderne religioni africane fornisco 
no agli studiosi di religione abbondante materia per 
esplorare temi teorici e metodologici relativi alle dina- 
miche non solo della cultura religiosa africana, ma an- 
che della cultura religiosa in generale. Come fonti di vi- 
sione spirituale e conoscenza, derivate da particolari 
esperienze storiche e culturali, esse dedicano il loro nu- 
cleo centrale all'identità personale e culturale, all’auto- 
nomia e all’indipendenza e offrono affascinanti esempi 
di ciò che i teorici della globalizzazione, come Roland 
Robertson (1992), hanno definito glocalization, cioè 
l’addomesticamento delle forze culturali e religiose glo- 
balizzanti e la globalizzazione del locale. Il futuro vedrà 
probabilmente emergere altri movimenti che mostre- 
ranno i risultati sia nella forma sia nel contenuto del- 
l'interazione tra la cultura e l’eredità religiose africane e 
le religioni asiatiche. 
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Alice Lenshina Mulenga nella Rhodesia settentrionale dal 
1954 al 1956: analisi delle prime forme di adesione, della dot- 
trina e dell’importanza del movimento. 

B. Sundkler, Bantu Prophets in South Africa, London (1948) 
1961, 2* ed. Tra le prime e più conosciute indagini storiche e 
sociologiche delle Chiese indigene tra gli Zulu del Sudafrica. 
Contiene resoconti dettagliati della storia, della dottrina e dei 
rituali delle Chiese. La seconda edizione contiene un capitolo 
sul movimento religioso zulu tra il 1948 e il 1960. 

B. Sundkler, Zulu Zion and Some Swasi Zionists, Lund-Oxford 
1976. Aggiornamento del precedente lavoro di Sundkler sui 
movimenti sionisti tra gli Zulu, con ulteriori informazioni sulle 
Chiese indipendenti swazi; si tratta di una riedizione del volu- 
me del 1961, ma con attenzione ai temi del più recente dibatti- 
to nel campo degli studi sulle nuove religioni in Sudafrica. 

J.V. Taylor e Dorothea Lehmann, Christians of the Copperbelt, 
London 1961. Analisi di diversi movimenti di Chiese indigene 
nello Zambia settentrionale, tra cui il movimento Watchtower 
(Kitawala) e la Chiesa Lumpa; contiene una sintesi delle prati- 
che cultuali, della dottrina e dell’impatto locale di tali movi- 
menti. 

H.W. Turner, Bibliography of New Religious Movements in Pri- 
mal Societies, 1, Black Africa, Boston 1977. Bibliografia esau- 
stiva che aggiorna e rivede tre bibliografie di precedente com- 
pilazione sui nuovi movimenti religiosi in Africa; si citano ma- 
teriali pubblicati, tesi di dottorato, tesi di laurea e anche lavo- 
ri di studenti non ancora laureati. 

Sheila S. Walker, Women in the Harrist Movement, in Bennetta 
Jules-Rosette (cur.), The New Religions of Africa, Norwo- 
od/N.J. 1979, pp. 87-97. Indagine sulla storia e sull’organizza- 
zione sociale della Chiesa Deima di Marie Lalou, un ramo del- 
la Chiesa harrista nella Costa d'Avorio, e analisi generale del 
ruolo delle donne nel movimento harrista. 

Sheila S. Walker, The Religious Revolution in the Ivory Coast. 
The Prophet Harris and the Harrist Church, Chapel Hill/N.C. 
1983. Resoconto sulla diffusione e sull’organizzazione sociale 
della Chièsa harrista in Costa d'Avorio dal 1913 al 1973; in- 
clude la storia delle origini del movimento, un sommario del- 
le credenze e della dottrina e un aggiornamento sui nuovi svi- 
luppi; comprende e aggiorna il materiale di Haliburton. 

M.E. West, Independence and Unity. Problems of Co-operation 
between African Independent Church Leaders in Soweto, in 
«African Studies», 33 (1974), pp. 121-29. Breve discussione 
sulla cooperazione a livello locale e sulle tendenze ecumeni- 
che nelle Chiese indipendenti del Sudafrica; tratta importanti 
temi e dibattiti pertinenti al campo di studio. 

M.E. West, Bisbops and Prophets in a Black City. African Inde- 
pendent Churches in Soweto, Johannesburg, Cape Town 1975. 
Analisi sociologica delle interrelazioni tra differenti Chiese in- 
dipendenti a Soweto, basata su due ricerche sul campo svolte 
nell’area. Si descrivono nei dettagli le Chiese e si spiegano le 
ragioni della crescita e del successo che queste hanno avuto in 
ambiente urbano. 

B.R. Wilson, Magic and the Millennium. A Sociological Study of 
Religious Movements of Protest among Tribal and Third-World 


Peoples, New York 1973. Studio sociologico completo sui 
nuovi movimenti religiosi in Africa e nelle Americhe. Si ana- 
lizzano i diversi tipi di movimento, le cause e i risultati, con 
una particolare attenzione ai movimenti curativi e spirituali. 
Comprende una ricca bibliografia sui nuovi movimenti reli- 
giosi nel Terzo Mondo. 

[ Aggiornamenti bibliografici: 

Tanice Boddy, Wombs and Alien Spirits, Madison/Wis. 1989. Il 
volume, in contrapposizione allo studio di IM. Lewis, si foca- 
lizza meno sulle funzioni della possessione come strumento 
utilizzato dalle donne per richiamare l’attenzione e come sfo- 
go terapeutico per le frustrazioni psicologiche e più sul suo si- 
gnificato sociale. Usando la nozione sviluppata da Geertz 
(1972) di «testo culturale» (cioè, l’idea di testo scritto e letto 
da una particolare società), Boddy enfatizza il positivo ruolo 
sociale del culto z44r nel Sudan settentrionale. 

D.G. Bromley e J.G. Melton (curr.), Cults, Religion and Violence, 
Cambridge 2002. Una raccolta di saggi che esaminano le cau- 
se sia interne sia esterne delle esplosioni di violenza che coin- 
volgono i nuovi movimenti religiosi. 

P.B. Clarke, West Africa and Christianity, London 1986. Lo stu- 
dio analizza lo sviluppo del Cristianesimo nell'Africa occiden- 
tale dal xv secolo fino a metà degli anni "80 del xx secolo. Il 
capitolo VI esamina la crescita e l'espansione delle Chiese in- 
dipendenti africane e il capitolo VII i cambiamenti avvenuti 
con l’indipendenza, tra cui lo sviluppo all’interno del Cristia- 
nesimo delle relazioni con l'Islam e con le religioni tradiziona- 
li africane. 

P.B. Clarke, Mabdism in West Africa, London 1995. Uno studio 
sul Mahdismo e il millenarismo islamico — pacifico e militan- 
te, storico e contemporaneo - in Africa occidentale. 

T.P. Colleyn, Horse, Hunter and Messenger. Possessed Men of the 
Nya Cult of Mali, in H. Behrend e U. Luig (curr.) Spirit Pos- 
session. Modernity and Power in Africa, Oxford 1999, pp. 68- 
78. L'articolo offre una critica al resoconto di I.M. Lewis ri- 
guardante la condizione di chi viene posseduto, affermando 
che non si tratta abitualmente degli oppressi e degli emargi- 
nati, almeno nel caso dei Nya del Mali, una società diffusa- 
mente musulmana, nella quale la divinità androgina, preva- 
lentemente femminile, Nya possiede chiunque voglia, gene- 
ralmente scelto tra una minoranza di uomini relativamente 
potenti. 

C. Geertz, Deep Play. Notes on a Balinese Cockfight, in «Daeda- 
lus», 101 (1972), pp. 1-37. L'articolo sviluppa la nozione di 
«testo culturale», che risulta essere un concetto metodologico 
estremamente utile nella ricerca, tra gli altri campi, sulla pos- 
sessione. 

C.P. Groves The Planting of Christianity in Africa, \-11, London 
1958. I tre volumi contengono utile materiale storico sulle isti- 
tuzioni e sulle persone che crearono le strutture e la strategia 
del movimento missionario cristiano in Africa dai suoi inizi fi- 
no alla Seconda guerra mondiale. 

Rosalind J. Hackett (cur.), New Religious Movements in Nigeria, 
Lewiston/N.Y. 1987. Uno dei pochi volumi interdisciplinari 
che tratta una varietà di tipologie di nuove religioni nel conte- 
sto africano, in questo caso in Nigeria, spaziando dal neotra- 
dizionalismo alle Chiese e ai movimenti di derivazione cristia- 
na e islamica. 
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I.M. Lewis, Religion in Context. Cults and Charisma, Cambridge 
1996. Panoramica di numerosi aspetti della religione carisma- 
tica che include un affascinante e controverso resoconto del 
culto z44r come forma embrionale di femminismo e arma mi- 
stica nella guerra dei sessi. 

J.-E Mayer, Field Notes. The Movement for the Restoration of the 
Ten Commandments of God, in «Nova Religio. The Journal of 
Alternative and Emergent Religions», 5/1 (2001), pp. 203-10. 
Resoconto informativo del movimento ugandese, poco com- 
preso, che causò la morte di circa settecentottanta persone. 

J.K. Olupona e S.S. Nyang (curr.), Religious Plurality in Africa, 
Berlin 1993. Un Festschrift in onore di John Mbiti. Il volume 
fornisce una panoramica delle differenti culture religiose afri- 
cane: cristiana, islamica, orientale e tradizionale. 

M. Ojo, The End-Time Army. Charismatic Movements in Modern 
Nigerîa, Trenton 2006. Studio dettagliato basato sulla tesi di 
dottorato dell’autore, alla School of Oriental and African Stu- 
dies dell'Università di Londra, sulla storia, la composizione 
sociale, le caratteristiche distintive, gli obiettivi e che sottoli- 
nea il contesto sociale, religioso e politico della crescita delle 
Chiese e dei movimenti di rinnovamento carismatico come 
nuovo fenomeno religioso in Africa, con particolare attenzio- 
ne alla Nigeria. 

R. Robertson, Globalization. Social Theory and Global Culture, 
London 1992 (trad. it. Globalizzazione. Teoria sociale e cultura 
globale, Trieste 1999). Oltre al discorso sul significato della 
globalizzazione e sul risultato del suo impatto sulla cultura lo- 
cale definito come glocalization, vi sono profonde riflessioni 
sulla risposta delle religioni moderne alla globalizzazione, con 
particolare riferimento al Giappone. 

H.W. Turner, History of an Independent Church. The Church of 
the Lord, 1-11, Oxford 1967. Il resoconto più dettagliato e ric- 
co da un punto di vista storico e teologico su una Chiesa indi- 
pendente. 

H.W, Turner, Africa, in S. Sutherland e P.B. Clarke (curr.), The 
Study of Religion. Traditional and New Religion, London 
1991, pp. 187-94. Il capitolo fornisce un riassunto conciso 
con esempi della tipologia fissata da Turner sulle religioni afri- 
cane. 

R. Wallis, Tbe Elementary Forms of the New Religious Life, 
London 1984. Studio molto controverso ma di valore e am- 
piamente utilizzato sui nuovi e moderni movimenti religiosi 
che, sulla base del loro orientamento verso il mondo, sono 
classificati secondo tre tipi di base: movimenti di negazione 
del mondo, di indifferenza verso il mondo e di rifiuto del 
mondo. 

B.R. Wilson, The Social Sources of Sectarianism, Oxford 1990. 
Dissertazione sulla relazione tra le sette e lo Stato, le sette e la 
legge, e sulla diffusione del fenomeno delle sette. Fornisce un 
interessante e stimolante resoconto di cosa si definisce religio- 
ne moderna secolare. 

D. Zahan, Religion, spiritualité et pensée africaines, Paris 1970. 
Rifiuta un’interpretazione funzionalista ed esplora le dimen- 
sioni più filosofiche e mistiche delle religioni tradizionali afri- 
cane, che sono di aiuto al tentativo di comprendere il duratu- 
ro interesse di queste religioni]. 
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[I paragrafi: Forme contemporanee di Cristianesimo carismati- 
co; Movimenti moderni d'ispirazione islamica; Religioni asiati- 
che, della diaspora africana e secolari moderne; e Conclusioni si 
devono a PETER B. CLARKE (2005)]. 


Storia degli studi 


Il mondo classico aveva poche nozioni riguardo al- 
l'Africa e ai suoi popoli e ancora meno sulle sue religio- 
ni. Con l’ovvia eccezione dell'Egitto e, in misura limita- 
ta, della fascia costiera che si affaccia sul Mediterraneo, 
si presumeva che l'Africa fosse abitata da creature fan- 
tastiche e non completamente umane. Comunque, le 
persone più sensate, tra i Greci e i Romani, che erano a 
conoscenza di questi racconti leggendari, non davano 
loro molto peso, come dimostra Strabone quando si 
chiede perché si dovesse biasimare Omero per aver ac- 
cettato questi racconti, se autori successivi avevano an- 
cora mostrato la medesima ignoranza o inventato ulte- 
riori leggende fantastiche, come Esiodo con i suoi Se- 
micani, Capitoni e Pigmei; Alcmane con i suoi Stegano- 
podi; Eschilo con i suoi Conicipedi e molti altri ancora. 
Anche i resoconti, che non erano completamente leg- 
gendari, erano di scarsa utilità. Erodoto e alcuni scritto- 
ri più tardi citano, per esempio, gli dei libici attribuen- 
do loro nomi greci, ma, come sottolinea Stéphane Gsell 
nella sua Histoîre ancienne de l’Afrique du nord (1-VIlI, 
Paris 1913-1928), non si può sapere con certezza se 
questi dei fossero realmente divinità berbere o piutto- 
sto dei introdotti in Africa dai Fenici. 

Anche se i Romani governarono la maggior parte 
dell’ Africa settentrionale per secoli, il loro interesse per 
le religioni locali sembra essere restato sempre superfi- 
ciale quanto quello dei Greci. Secondo il poeta latino 
del vi secolo Flavius Cresconius Corippus, africano di 
nascita, i Laguata, una tribù della Tripolitania, venera- 
vano una divinità chiamata Gurzil, nata dall’accoppia- 
mento di Ammon con una vacca e incarnata in un toro. 
Gli studiosi dei primi anni del xx secolo furono tentati 
d’interpretare questi esempi isolati come tracce di zoo- 
latria o forse di totemismo. 

Al-Bakri, nell’xI secolo, citava analogamente una tri- 
bù delle montagne del Marocco meridionale, che si 
presumeva venerasse un ariete. Comunque, né lui, né 
gli altri viaggiatori e geografi arabi medievali che visita- 
rono il Magreb e il Sudan e ne descrissero le organizza- 
zioni politiche, il commercio e le tradizioni, ci racconta- 
rono molto circa la loro religione. Ciò può essere in 
parte dovuto al fatto che essi entrarono in contatto pre- 
valentemente con i governanti e le classi più elevate, di 
fede musulmana, che, a differenza delle masse rurali, al- 
l'epoca erano già convertiti all’Islam. 


La scoperta, da parte dei Portoghesi, delle regioni 
costiere dell’Africa subsahariana, durante il XV secolo, 
diede agli Europei la prima opportunità di osservare un 
buon numero di società africane; fu comunque necessa- 
rio un periodo sorprendentemente lungo prima che re- 
soconti accurati sulle religioni africane raggiungessero 
l'Europa. I primi scritti che facevano menzione di que- 
stioni concernenti la religione furono quelli di Duarte 
Pacheco Pereira (1505-1506) e di Valentim Fernandes 
(1506-1507), che sembrano riferirsi alle popolazioni co- 
stiere delle attuali Repubblica di Guinea e Sierra Leo- 
ne. La citazione che segue è fornita da Yves Person nel 
suo saggio The Coastal Peoples, in D.T. Niane (cur.), 
General History of Africa, Iv, Africa from the Twelfth to 
the Sixteenth Century, London 1984. 


Gli uomini veneravano idoli scavati nel legno; la divinità capo 
era chiamata Kru; praticavano anche il culto dei morti, che 
erano imbalsamati prima di essere seppelliti. «È uso realizzare 
un zemento per tutti quelli che muoiono: se si tratta di un no- 
tabile si realizza un idolo che gli assomigli; se è una persona 
comune o uno schiavo, la figura è realizzata in legno e posta in 
una casa con il tetto in paglia. Ogni anno, si celebrano sacrifi- 


ci di polli o capre in loro onore». 
(Person, in Niane, 1984, p. 307). 


Nel 1483, il navigatore portoghese Diogo Cao rag- 
giunse la foce del Congo; a partire dal 1491, i missiona- 
ri si unirono agli esploratori e ai marinai. Questi missio- 
nari si dedicavano a convertire la popolazione piuttosto 
che a comprenderne le credenze tradizionali. Il reso- 
conto di viaggio più letto sull’Africa centrale fu quello 
di Filippo Pigafetta, Relazione del Reame del Congo 
(1591; rist. Milano 1978). Il testo era basato sulle note 
di Duarte Lopes, un mercante portoghese che aveva 
vissuto in Congo per molti anni, prima di essere inviato 
presso il papa dal convertito re kingo, Alvaro I. Secon- 
do questo resoconto, i nativi di Loango «adorano qual- 
siasi cosa piaccia loro, tenuto conto che la più impor- 
tante divinità maschile è il Sole, e quella femminile la 
Luna; per il resto, ogni persona designa il suo Idolo, 
che adora secondo la propria fantasia». Dei Kongo si 
traccia un quadro ancora più improbabile. «Ognuno 
venerava quello che più gli piaceva senza che vi fosse al- 
cuna regola o misura o motivazione», e quando tutte le 
reliquie religiose venivano raccolte per essere distrutte, 
secondo l’invito del recentemente battezzato re Afonso 
I, si riportava che «vi era una grande quantità di Demo- 
ni di forma strana e spaventosa», inclusi «Dragoni con 
le ali, Serpenti di aspetto orribile, Tigri e altri animali 
mostruosi... tutti dipinti e scolpiti nel legno, nella pietra 
e in altri materiali». Si tratta di una collezione inverosi- 
mile, a giudicare da ciò che si conosce della scultura 
kongo. 


Nel 1586, l’autore portoghese Santos scriveva, in ter- 
mini meno sprezzanti, di un altro gruppo etnico di lin- 
gua bantu, gli Yao del Mozambico: «Conoscono un Dio 
che, sia in questo mondo sia in quello a venire, tiene il 
conto del bene e del male fatto in questo» (citato in An- 
drew Lang, The Making of Religion, London 1898, 3° 
ed. riv. 1909). Ancora una volta, questa prospettiva non 
coincide con ciò che oggi sappiamo del sistema di cre- 
denze degli Yao. 

Un secolo più tardi, Giovanni Antonio Cavazzi, Isto- 
rica descrizione de’ tre regni Congo, Matamba et Angola, 
Bologna 1687 segna un leggero miglioramento nell’ac- 
curatezza della descrizione, riportando, in forma quasi 
corretta, il nome attribuito all’Essere supremo da alcune 
popolazioni dell’Africa centrale, Nzambi-a-mpungu. Il 
suo resoconto mantiene comunque lo sguardo sprezzan- 
te dei predecessori: 


Prima che la luce del Santo Vangelo dissipasse la superstizio- 
ne e l’idolatria dalle menti dei Congolesi, queste genti infelici 
erano soggiogate dalla tirannia del Demonio... [A parte 
Nzambi] ci sono altri dei, inferiori, ma comunque degni di es- 
sere omaggiati; anche questi, quindi, sono venerati... I pagani 
espongono una certa quantità di idoli, principalmente in le- 
gno, grezzamente scolpiti, ognuno dei quali ha il suo nome. 


Un primo resoconto della religione khoi fu casual- 
mente fornito dal gesuita Guy Tachard ne I/ viaggio di 
Siam de’ padri gesuiti mandati dal re di Francia all’Indie, 
e alla China (Milano 1693). Egli scrive: 


Questa gente non conosce nulla della creazione del mondo, 
della redenzione del genere umano e del mistero della Santa 
Trinità. Adorano un dio, ma la cognizione che hanno di lui è 
molto confusa. Uccidono in suo onore una vacca e una peco- 
ra e gli offrono carne e latte, in segno di gratitudine verso que- 
sta divinità che assicura loro, secondo la loro credenza, la 
pioggia e il giusto clima, secondo le necessità. 


Durante il xvi secolo e i primi anni del XIX, le in- 
formazioni concernenti le religioni indigene africane 
continuarono a stagnare a questo misero livello. Come 
conseguenza del lento ritmo dell’esplorazione verso le 
zone interne dell’Africa, i resoconti si concentrarono 
sulle popolazioni delle aree costiere occidentali e cen- 
trali e sui Paesi orientali e settentrionali, permeati o al- 
meno influenzati dall’Islam. Gli osservatori erano 
principalmente navigatori, esploratori, commercianti 
e naturalisti, privi di una formazione etnologica e con 
un interesse soltanto marginale per le questioni reli- 
giose. I missionari, che avrebbero dovuto essere più 
qualificati per indagare le credenze dei popoli, erano 
generalmente influenzati da un atteggiamento di di- 
sprezzo o di pietà per i «pagani» e da un etnocentri- 
smo profondamente radicato. Non si deve dimentica- 
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re che i primi tentativi di comparazione e di sintesi nel 
quadro della storia delle religioni dell'umanità, così 
come vennero prodotti nella seconda parte del XIX se- 
colo, furono ampiamente basati su informazioni di 
questo tipo. 

Resoconti missionari. Nella seconda metà del xIX 
secolo, i missionari iniziarono a mostrare più cura e tol- 
leranza nello studio delle credenze dei nativi. Un esem- 
pio è dato dalle opere dell’abate italiano Giovanni Bel- 
trame (I/Sennaar e lo Sciangallab, Verona-Padova 1879; 
Il fiume bianco e i Denka, Verona 1881), il cui sforzo di 
evangelizzare le popolazioni del Nilo superiore risale al 
1854-1855. Beltrame pubblicò, sia in lingua originale 
sia in traduzione, lo splendido canto con cui i Dinka ce- 
lebrano l’azione creatrice del loro Essere supremo, 
chiamato Dendid o Dengdit («grande pioggia»). Notò 
inoltre che i Dinka utilizzavano due verbi, ciòr e /277, 
per esprimere l’atto di pregare Dio e un altro verbo, 
vtiég, per indicare invece l’azione di «pregare un uo- 
mo». Notò anche che i verbi correlati a Dio sono sem- 
pre usati al tempo presente. Quindi, l’espressione cri- 
stiana «Dio è sempre stato e sempre sarà» è resa con 
«Dio è e sempre, è» — dettaglio grammaticale con im- 
portanti implicazioni teologiche. Per quanto concerne i 
confinanti Nuer, Beltrame scriveva: «Credono nell’esi- 
stenza di Dio, ma non gli attribuiscono alcun culto» 
(Beltrame, 1881, pp. 191, 275). 

Un altro esempio di questo nuovo atteggiamento si 
può notare in Arzong the Primitive Bakongo (London 
1914) e in altre opere del missionario inglese John H. 
Weeks, che visse trent'anni fra i popoli lacustri del 
Congo e fornì una descrizione realistica della religione 
locale. Non solo egli riconobbe Nzambi come Essere 
supremo, ma mise questa divinità allo stesso livello del 
Dio cristiano. Weeks concludeva il suo libro con una 
dichiarazione di metodo, notevole per la sua moderni- 
tà: «In questo rapporto sulle credenze dei nativi ho cer- 
cato di far emergere un'immagine della mente del nati- 
vo. Sarebbe stato possibile tralasciare qualche idea, qui 
e là, e quindi sistemare il resto in modo che il tutto ap- 
parisse collegato in modo armonioso, ma nel fare ciò 
avrei dato il mio punto di vista delle credenze religiose 
dei nativi e non sarebbe certo stato un resoconto fedele 
delle loro idee» (Weeks, 1914, p. 288). 

Un contributo ancora più autorevole e sofisticato fu 
fornito, alcuni anni dopo, da un altro missionario pro- 
testante, Henri A. Junod, che dal 1907 visse tra i 
Thonga della costa del Mozambico. Laddove Weeks 
nella prefazione aveva dichiarato che non aveva «una 
particolare tendenza verso alcuna scuola antropologi- 
ca», Junod, all’epoca in cui raccolse i suoi primi mate- 
riali per la pubblicazione del 1927, era pienamente 
consapevole delle discussioni teoriche in cui erano im- 
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pegnati antropologi e storici della religione, ed era 
colpito dai princìpi dell’evoluzionismo e dalle impli- 
cazioni del comparativismo, allora in voga. Avendo 
rinvenuto fra i Thonga la coesistenza di credenze in 
un dio del cielo e negli spiriti degli antenati, cercò di 
valutare l’antichità di queste due credenze apparente- 
mente in reciproco conflitto. A tal fine, le comparò ad 
altre registrate tra le società meridionali di lingua ban- 
tu. Seguì la teoria di W. Challis e Henry Callaway se- 
condo cui il cielo era venerato dai progenitori degli 
Swazi e degli Zulu prima che venisse introdotto il cul- 
to degli spiriti degli antenati. Junod, pur definendo il 
cambiamento «evoluzione», comprese che questo sus- 
seguirsi era contrario allo schema evoluzionistico or- 
todosso. Nell’appendice all’edizione francese del 1936 
di The Life of a South African Tribe (London 1912), af- 
ferma che i due insiemi di credenze possono esistere 
in modo parallelo tra i popoli di lingua bantu. Allo 
stesso tempo però suppone, sulla base di considera- 
zioni di ordine psicologico, una sequenza cronologica 
— naturismo, animismo, causalismo, evemerismo — che 
in parte accetta l’ipotesi esposta in N. Séderblom, Das 
Werden des Gottesglaubens, Leipzig 1916. Le ambigue 
conclusioni di Junod riflettono la situazione di un ri- 
cercatore esperto che cerca di conciliare l’osservazio- 
ne personale della realtà con le speculazioni teoriche 
proposte da altri. 

Sintesi comparative: la ricerca delle origini. I decen- 
ni durante i quali i missionari raccolsero la maggior par- 
te delle informazioni sulle religioni africane a nostra di- 
sposizione coincidono con il fiorire di una serie di am- 
biziosi studi comparativi che cercavano di stabilire la 
successione logica, se non cronologica, delle idee reli- 
giose nel mondo. Un primo prototipo di tali sforzi fu 
Charles de Brosses, Du culte des dieux fétiches, Paris 
1760, che comparò le credenze e i riti dell’Africa nera 
con quelli dell’antico Egitto. Molti di questi dati e mol- 
te di queste tesi furono utilizzati da Auguste Comte nel 
suo Cours de philosophie positive (1-VI, Paris 1830-1842; 
trad. it. Corso di filosofia positiva, 1-1, Torino 1967, 
1979). Lo sviluppo delle teorie evoluzionistiche nella 
seconda metà del XIX secolo — un periodo che vide l’in- 
tensa esplorazione dell’Africa centrale — incoraggiò un 
crescente uso di esempi presi da popoli incontrati per 
la prima volta e da quelli noti grazie alla letteratura pre- 
cedente. Questi esempi furono spesso usati in modo in- 
discriminato per rappresentare esemplificazioni degli 
stadi della religione «primitiva»: feticismo, culto degli 
antenati o evemerismo, animismo, totemismo, idolatria, 
politeismo e così via. 

Queste teorie evoluzionistiche erano basate solo in 
parte su materiali africani abilmente selezionati allo 
scopo di sostenere le differenti tesi dei vari autori, e il 


loro valore era più polemico che interpretativo. Furono 
utili sostanzialmente quali sintesi di quanto noto in 
combinazioni accattivanti e fruibili da un vasto pubbli- 
co. Esempi di queste sintesi comparative sono John 
Lubbock The Origin of Civilization and the Primitive 
Condition of Man, London 1870, Grant Allen, The Evo- 
lution of the Idea of God, London 1897, R.R. Marett, 
The Threshold of Religion, London 1909 e parti del- 
l'immensa opera di James G. Frazer. 

Una delle prime rassegne etnografiche con una qual- 
che pretesa di completezza è Theodor Waitz, Axthropo- 
logie der Naturvòlker, 1-vI, Leipzig 1859-1872. Nel vo- 
lume II, Waitz tratta i neri africani e i loro sistemi di pa- 
rentela. Muovendo dalle indagini di osservatori sul 
campo, Waitz scrive: 


Raggiungiamo la sbalorditiva conclusione che molte tribù di 
Negri... nello sviluppo dei loro concetti religiosi sono molto 
più evolute di quasi tutti gli altri selvaggi [Naturvò/Rer], quin- 
di, anche se non li chiamiamo monoteisti, possiamo immagi- 
narli come se tossero alla soglia del monoteismo. 

(Waitz, 1860, p. 167). 


L'erudizione e la ricchezza di informazioni bibliogra- 
fiche di E.B. Tylor, Primzitive Culture, 1-11, London 1871 
(trad. it. Alle origini della cultura, 1-11, Roma 1985- 
1987), non furono certo inferiori a quelle di Waitz; ma 


nella costruzione della sua imponente teoria sull’animi- 


smo, secondo i casi, Tylor sopravvaluta o sottovaluta 
documenti che non risultavano favorevoli alla sua tesi. 
Scrive: «Al di sopra della dottrina delle anime, dei ma- 
ni divini, degli spiriti della natura locali, delle grandi di- 
vinità di classe, bisogna riconoscere nelle ombre della 
teologia selvaggia, bizzarra o maestosa, la concezione di 
una Divinità Suprema» (11, p. 332). Le citazioni dalla 
letteratura africana di Tylor sono numerose, ma egli era 
incline a raggruppare tutti i popoli «selvaggi» in una 
medesima famiglia, parlando in modo indiscriminato di 
«razze inferiori» e, in uno stesso punto, dei «rudi nativi 
della Siberia e della Guinea» (ibi4., p. 160). 

Altri evoluzionisti eminenti, come Lubbock e Her- 
bert Spencer, inclusero alcune popolazioni africane nel- 
la lista delle società arretrate come esempi di sopravvi- 
venza di un ateismo primitivo o come se non avessero 
alcuna concezione religiosa. Questa categorizzazione fu 
immediatamente confutata in Gustav Roskoff, Das Re- 
ligionswesen der robesten Naturvòlker, Leipzig 1880 e 
in Albert Réville, Les Religions des peuples non-civilisés, 
I-II, Paris 1883. Quest'ultima opera, assai letta all’epo- 
ca, tratta in modo separato dei popoli appartenenti ai 
diversi continenti. La posizione dell'autore rappresenta 
un compromesso tra i giudizi sprezzanti dei primi evo- 
luzionisti e la graduale riabilitazione delle idee religiose 
africane. Réville scrive: 


Il naturismo, il culto delle forme naturali personificate, il cie- 
lo, il sole, la luna, le montagne, i fiumi, ecc., è generale del 
suolo africano... L'animismo, il culto di spiriti slegati dalla na- 
tura e che non hanno necessariamente un legame con i feno- 
meni naturali, ha assunto un ruolo preponderante e per così 
dire coinvolgente. Quindi il feticismo dei Negri, un feticismo 
che poco alla volta arriva all’idolatria... Ciò nonostante, non 
bisogna omettere non dirò un tratto, ma una certa tendenza al 
monoteismo, che facilmente si può veder emergere da questa 
confusa massa che sono le religioni africane. Senza dubbio, il 
nativo africano non è insensibile all’idea di un unico Dio on- 
nipotente. 

(Réville, 1883, 1, pp. 188-90). 


Queste affermazioni, che chiaramente contraddico- 
no le teorie evoluzionistiche maggiormente diffuse al- 
l'epoca, furono ignorate nei circoli accademici del 
mondo anglofono, sin quando non furono sistematica- 
mente riunite da Andrew Lang in The Making of Reli- 
gion (London 1898, 3* ed. riv. 1909). Lang era stato un 
seguace di Tylor e, inizialmente, della sua teoria sul- 
l’animismo; egli era anche a conoscenza delle teorie sul 
totemismo di John Ferguson McLennan e di Frazer. 
Ciò nonostante, una rassegna delle fonti — non solo afri- 
cane, ma anche australiane, polinesiane e americane — 
condusse Lang a concludere che la credenza in un Es- 
sere supremo non potesse derivare dalla credenza negli 
spiriti o nei totem. Come Réville aveva parlato in modo 
sprezzante della «incoerenza e dell’immaginazione in- 
disciplinata dei Negri», così Lang descrisse gli Africani 
come appartenenti alle «razze inferiori» e come «infe- 
riori selvaggi». Questo punto di vista non gli impedì co- 
munque di esprimere una conclusiva opinione sulla lo- 
ro religione tradizionale secondo cui questa «iniziò 
probabilmente con una specie di Teismo, in certa misu- 
ra rimpiazzato, se non addirittura corrotto, dall’Animi- 
smo in tutte le sue espressioni» (Lang, 1909, p. 304). 

L'asserzione di Lang relativa all’antichità delle cre- 
denze africane in un dio elevato andò di pari passo a 
una convinzione simile, propria però a un altro ambien- 
te scientifico, che si esprimeva nell’emergente nozione 
di Kulturkreiselebre o «Teoria dei cicli culturali». Uno 
dei fondatori di questa scuola di pensiero fu Wilhelm 
Schmidt, che pubblicò la prima introduzione al suo 
monumentale lavoro, Der Ursprung der Gottesidee, nel 
medesimo periodo della pubblicazione della terza edi- 
zione di The Making of Religion di Lang; passò però 
più di mezzo secolo prima dell’apparizione completa 
dei dodici volumi (Miinster 1912-1955). Tre volumi 
erano dedicati ai popoli dell’Africa. La tesi più discussa 
di Schmidt, che teorizzava l’esistenza di un primordiale 
monoteismo diffuso in tutto il mondo, poi corrotto da 
avvenimenti successivi espressi in differenti cicli cultu- 
rali, non può essere affrontata in questa sede. Si deve 
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notare, tuttavia, che, secondo Schmidt, i residui delle 
idee religiose più antiche del mondo si possono trovare 
tra i Pigmei africani, che sono considerati i rappresen- 
tanti monoteistici e sopravvissuti della cultura più ar- 
caica, o «primordiale», del mondo. 

Indipendentemente dall’accettazione o dal rifiuto 
della sua teoria, la presentazione dei dati fornita da 
Schmidt rappresenta un punto di rottura rispetto ai pre- 
decessori. Anziché riunire in modo arbitrario dati pro- 
venienti da fonti differenti in funzione di un argomento 
specifico, egli raccolse e raggruppò in modo sistematico 
i dati in funzione di specifici gruppi etnici. Quando pos- 
sibile, faceva seguire a un riassunto delle informazioni 
sulla posizione geografica e antropologica di una data 
tribù ulteriori dati raggruppati in sezioni separate dedi- 
cate alle credenze, ai miti, ai sacrifici, alle preghiere, alle 
concezioni sull’anima, all’escatologia, al culto degli an- 
tenati e così via. Il materiale raccolto da Schmidt resta 
fino ai nostri giorni una fonte inestimabile di informa- 
zioni ben ordinate e selezionate con cura. Le difficili in- 
dagini sul terreno riguardanti i popoli nomadi di caccia- 
tori-raccoglitori come i Pigmei, a cui Schmidt era parti- 
colarmente interessato, hanno subito l’influenza di que- 
sto metodo. Schmidt incoraggiò, consigliò e sostenne in- 
cessantemente giovani missionari come O. Henri Trilles, 
Peter Schumacher e soprattutto Paul Schebesta, mante- 
nendosi sempre al loro fianco durante il procedere dei 
loro studi. I risultati finali di questa ricerca furono sinte- 
tizzati da Schmidt nel 1933 (cfr. Schmidt, 1912-1955, 
m), quindi pubblicati nel magistrale P. Schebesta, Die 
Bambuti Pygmden vom Ituri, Bruxelles 1938-1950, il cui 
volume II è interamente dedicato alla religione, nonché 
in Martin Gusinde, Die Twiden, Wien-Stuttgart 1956, li- 
bro conciso e notevole per la sua oggettività scientifica 
ed esaustività bibliografica. 

Tra i lavori di rilievo scritti da questa generazione di 
ricercatori sui temi generali della religione africana vi 
sono quelli dedicati alla mitologia: Alice Werner, Myths 
and Legends of the Bantu, London 1933 e Hermann 
Baumann, Schòpfung und Urzett des Menschen im My- 
thus der afrikanischen Volker, Berlin 1936, vero capola- 
voro di erudizione di un eminente etnologo tedesco. 

Raffaele Pettazzoni, tenace avversario della teoria di 
Schmidt sul monoteismo primitivo, apportò un valido 
contributo allo studio delle concezioni religiose africa- 
ne con la sua opera Mitî e leggende (1-1v, Torino 1948. 
1963). Il volume I rimane la più completa e la più docu- 
mentata raccolta di miti da tutta l'Africa. Nel lavoro 
che concluse la sua lunga carriera di storico delle reli- 
gioni, L'onniscienza di Dio (Torino 1955), Pettazzoni 
dedica il primo capitolo all'Africa subsahariana. Il libro 
pose fine alla controversia tra gli specialisti, durata un 
secolo, documentando da un punto di vista non confes- 
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sionale la distribuzione nel mondo delle credenze in un 
Essere supremo. Che si trattasse originariamente di un 
signore degli animali o di un essere esclusivamente ce- 
leste — Pettazzoni era scettico sulla possibilità di accer- 
tarne le origini —, la figura di un antico dio del cielo 
emerge dall’analisi condotta da Pettazzoni sulle culture 
africane come quella di un essere non toccato dalle in- 
fluenze esterne di Ebraismo, Cristianesimo e Islam. 

Monografie tribali. Con lo sviluppo del coloniali- 
smo, un'importante nuova categoria letteraria emerse e 
si diffuse rapidamente: le monografie tribali. Basati sul- 
l’idea di «società chiusa», questi studi spesso ignoraro- 
no sia la comparazione transculturale sia gli sviluppi 
diacronici. Descrivevano tutti gli aspetti di una singola 
tribù o gruppo etnico, partendo dalla distribuzione 
geografica, dalle caratteristiche della razza e dalla clas- 
sificazione linguistica e analizzavano tutti gli elementi 
della struttura sociale e culturale, inclusa la religione. I 
primi decenni del xx secolo produssero una serie parti- 
colarmente prolifica di queste monografie, che contri- 
buirono ampiamente, anche se spesso in modo superfi- 
ciale, alla conoscenza di un enorme numero di religioni 
africane. Gli autori erano soprattutto amministratori 
coloniali (o commissari di distretto) e missionari, ma vi 
erano anche scienziati, ad esempio linguisti e antropo- 
logi. La serie completa di questi lavori è troppo lunga 
per poter essere qui elencata. Molti dei testi citati di se- 
guito sono diventati dei classici: The Masai (Oxford 
1905) e The Nandi (Oxford 1909) di A.C. Hollis; The 
Shilluk People (Berlin 1912) di Diedrich Westermann; 
Die Pangwe (Berlin 1913) di Giinter Tessmann; I Baria 
e i Cunama (Roma 1913) di Alberto Pollera; The Akam- 
ba in British East Africa (2° ed. Uppsala 1920) di Ger- 
hard Lindblom; The Ila-speaking Peoples of Northern 
Rbodesia (1-11, London 1920) di Edwin W. Smith e An- 
drew Dale; Die Bergdama (1-11, Hamburg 1923) di 
Heinrich Vedder; The Baganda (London 1911), The Ba- 
Kitara or Banyoro (Cambridge 1923) e altri di John Ro- 
scoe; Le Noîr du Soudan (Paris 1912) e Religion, moeurs 
et coutumes des Agnis de la Còte d’Ivoîre (Paris 1932) di 
Louis Tauxier. Durante questo periodo, i Belgi, sotto la 
direzione di Cyrille van Overbergh, organizzarono e, in 
larga misura, realizzarono la pubblicazione di una 
«Collection de Monographies Ethnographiques» (Bru- 
xelles 1907-1913), che intendeva coprire l’intero spet- 
tro delle popolazioni del Congo Belga (attuale Repub- 
blica Democratica del Congo). 

Il valore scientifico di questi libri è di vario livello. 
Prendendo in considerazione gli aspetti positivi, i testi 
rispettano i requisiti scientifici riassunti da Edwin W. 
Smith in African Ideas of God. A Symposium (London 
1950): «Da un punto di vista sociologico, la religione 
africana è un aspetto della cultura africana. Nessun ele- 


mento può quindi essere studiato e compreso in modo 
esaustivo se separato dal tutto» (p. 14). D'altro canto, 
anche prima che questa regola venisse stabilita, il pro- 
gresso nel campo degli studi aveva chiaramente dimo- 
strato che le religioni dei popoli non letterati erano de- 
cisamente troppo complesse per essere condensate in 
un semplice capitolo di una monografia. Questo pro- 
blema fu messo in luce da autori di chiara esperienza 
come R.S. Rattray, che, dopo aver pubblicato la sua 
monografia Ashanti nel 1923, ritenne necessario inte- 
grarla con Religion and Art in Ashanti (Kumasi-Lon- 
don 1927), e come Edward E. Evans-Pritchard, autore 
di The Nuer. A Description of the Modes of Livelibood 
and Political Institutions of a Nilotic People (Oxford 
1940; trad. it. I Nuer Un’anarchia ordinata, Milano 
2000), che in seguito dedicò un volume separato a Nuer 
Religion (New York-Oxford 1956). 

Prima della Seconda guerra mondiale i ricercatori 
erano stati quasi esclusivamente europei. Il contributo 
americano più importante fu Ar Outline of Dabomean 
Religious Belief (Menasha/Wis. 1933) di Melville ]. 
Herskovits e Frances S. Herskovits. Generalmente gli 
intellettuali africani non scrivevano su questi temi, né 
avevano ancora iniziato a difendere le proprie religioni 
tradizionali. Tuttavia, nel suo noto Facing Mount Kenya 
(London 1938; trad. it. La montagna dello splendore, 
Milano 1977), arricchito da una prefazione positiva ma 
critica di Bronislaw Malinowski, Jomo Kenyatta dedicò 
due capitoli alla religione dei Kikuyu (0, secondo la tra- 
slitterazione di Kenyatta, Gikuyu o Gekoyo); anche in 
questo caso, però, la sua analisi occupava solo una par- 
te minore dell’onnicomprensiva monografia. L'eccezio- 
ne più importante fu J.B. Danquah, The Akan Doctrine 
of God, London 1944, opera dedicata interamente al- 
l’analisi delle credenze religiose della Nazione ashanti, 
cui l’autore apparteneva. Un titolo molto più appro- 
priato per l’opera sarebbe stato The Ashanti Doctrine, 
essendo l’ashanti Danquah coinvolto nelle credenze, 
nell’episteme e nella morale del suo potente popolo e 
poco interessato ai sistemi corrispondenti, pur se non 
identici, degli altri rami della medesima famiglia lingui- 
stica akan (per esempio, Anyi, Baule, Brong, Nzema, 
ecc.). Denso di citazioni originali, di sottili anche se a 
volte bizzarre argomentazioni e comparazioni filologi- 
che e di speculazioni sofisticate, il libro rappresentò 
una nota decisamente nuova nell’insieme della prece- 
dente letteratura sul tema. Lasciava però il lettore con il 
dubbio se si trattasse di una reale fotografia delle cre- 
denze diffuse tra gli Ashanti o del risultato di personali 
riflessioni filosofiche e teologiche dell’autore. 

Antologie e nuove prospettive. Negli anni del secon- 
do dopoguerra alcuni studiosi produssero antologie 
che accostavano testi e trattazioni delle differenti reli- 


gioni. Esempi noti sono il già citato African Ideas of 
God. A Symposium (London 1950), a cura di Edwin W. 
Smith in collaborazione con un gruppo di eminenti 
missionari protestanti, e Textes sacrés d’Afrique notre 
(Paris 1965), a cura di Germaine Dieterlen, che contie- 
ne una prefazione dell’illustre e influente intellettuale 
africano Amadou Hampaté Ba e una serie di saggi di et- 
nologi laici. 

Gli argomenti esaminati in queste antologie includo- 
no la cosmologia, l’epistemologia e una visione genera- 
le dell’universo, come nel caso di African Worlds (Lon- 
don 1954), a cura di Daryll Forde, allora direttore del- 
l'International African Institute. Forde raccolse una se- 
rie di saggi di autorevoli antropologi, come quello di 
Mary Douglas sui Lele del Kasai, di Ginter Wagner su- 
gli Abaluyia del Kavirondo, di Jacques J. Maquet sul 
Ruanda, di Kenneth Little sui Mende della Sierra Leo- 
ne e dello studioso e politico ghanese K.A. Busia sugli 
Ashanti. 

Due degli autori di contributi di African Worlds, gli 
etnologi francesi Marcel Griaule e Germaine Dieterlen, 
che firmarono assieme il saggio sui Dogon, meritano 
un'attenzione particolare per la novità e la sofisticatez- 
za dei sistemi cosmologici e religiosi che furono in gra- 
do di investigare e diffondere. La squadra di africanisti 
diretta da Griaule, tra cui figuravano Solange de Ganay 
e Dieterlen, condusse per quindici anni, in modo inter- 
mittente, una ricerca sul campo tra i Dogon dell’attuale 
Mali. Dieterlen produsse, tra gli altri lavori, Les Ames 
des Dogon (Paris 1941), mentre Griaule aveva già pub- 
blicato la sua monumentale opera Masqgues dogon (Pa- 
ris 1938), nella quale esaminava il simbolismo religioso 
di queste maschere. Un giorno del 1946, Griaule fu ina- 
spettatamente convocato da un anziano saggio e cieco, 
chiamato Ogotemmeéli, che nel corso di un mese di con- 
versazioni gli rivelò un intero sistema mitologico e co- 
smologico. La complessità di questo sistema superava 
ampiamente le conoscenze dei sistemi di credenza do- 
gon fino allora acquisite dalla squadra di studiosi. Il li- 
bro che ne derivò, Diew d’eau (Paris 1948; trad. it. Dio 
d’acqua, Milano 1978), fu accolto nei circoli accademici 
con un sentimento al contempo di stupore, ammirazio- 
ne e perplessità. Alcuni critici giudicarono che l’opera 
fosse in realtà basata sulle speculazioni personali di un 
solo pensatore nativo o, nella migliore delle ipotesi, che 
fosse una sintesi degli insegnamenti esoterici riservati a 
una ristretta minoranza di iniziati. Griaule, prevedendo 
queste critiche, nella prefazione al libro aveva dichiara- 
to che le prospettive ontologica e cosmologica di Ogo- 
temméli erano comprese e condivise dalla maggior par- 
te dei Dogon adulti e che i riti connessi a tali saperi era- 
no celebrati dall'intera popolazione locale. In verità, ol- 
tre ad avermi personalmente assicurato a voce che con- 
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cezioni simili sarebbero state provate come panafrica- 
ne, egli scrisse che sicuramente sarebbero state scoper- 
te anche tra i Bambara, i Bozo, i Kurumba e altri popo- 
li vicini ai Dogon. 

Anche se l’Essai sur la religion bambara (Paris 1951) 
di Dieterlen rivelò pari ricchezza di simboli, pari ten- 
denza all’astrazione e un'originale sistematizzazione 
dell’universo tra i Bambara, queste concezioni non so- 
no in alcun modo identiche a quelle dei Dogon. Tale 
differenza conferma il fatto generale che anche tribù vi- 
cine, che condividono un background culturale simile e 
magari appartengono alla stessa famiglia etnolinguisti- 
ca, sviluppano e mantengono sistemi religiosi indipen- 
denti e spesso marcatamente differenti. Il libro di Die- 
terlen è anche un esempio illuminante di una nuova 
metodologia d’investigazione, come risulta evidente 
dalla profonda differenza tra il suo resoconto e quello 
di Louis Tauxier, La Religion bambara (Paris 1927), 
pubblicato solo una generazione prima, che si basava 
su dati raccolti sul campo da Tauxier e da due esperti 
africanisti, J. Henry e Charles Monteil. Consapevole 
che queste discrepanze avrebbero potuto mettere in di- 
scussione sia l’oggettività dei vari studiosi sia l’affidabi- 
lità degli informatori nativi, Dieterlen commentò bene- 
volmente la coscienziosità dei suoi predecessori, non 
però la coerenza dei loro resoconti. Scrisse inoltre che i 
Bambara distinguono due livelli di sapere, uno superfi- 
ciale e l’altro «profondo», cioè esoterico. Si stava cer- 
cando di suggerire che queste osservazioni potevano es- 
sere applicate, in parte spiegandoli, ai contrasti rilevati 
in altri casi laddove la stessa unità etnica era stata stu- 
diata in tempi successivi da differenti ricercatori. I cita- 
ti studi sui Kongo e sugli Akan-Ashanti sono solo due 
esempi di quella che potrebbe essere una lunga lista. 

Nuove conoscenze sulle religioni africane si ottenne- 
ro anche grazie ai lavori dedicati ai miti, ai proverbi, al- 
la letteratura orale, alle strutture sociali e politiche e a 
molti aspetti della cultura di un popolo. Tra gli esempi 
più ovvi vi sono Adolf Friedrich, Afrikanische Priester- 
timer, Stuttgart 1939, utile introduzione allo studio del 
sacerdozio nell'Africa tradizionale; Willy Schilde, Ora- 
kel und Gottesurteile in Africa, Leipzig 1940, esaustiva 
analisi delle tecniche di divinazione; Tor Irstam, The 
King of Ganda, Lund 1944, studio comparativo sulla 
regalità sacra; e Hans Abrahamsson, The Origin of De- 
ath, Uppsala 1951. 

Negli anni del dopoguerra, il lavoro che più stimolò 
una riconsiderazione dei sistemi di credenza africani fu 
La Philosophie bantoue di Placide Tempels, un frate 
francescano belga (Elisabethville 1945; trad. it. La filo- 
sofia bantu di Placide Tempels, Cesena 2007). Questo li- 
bro non è solo una sintesi delle credenze e dei riti reli- 
giosi; discute anche l’ontologia, la «saggezza», la meta- 
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fisica, la psicologia, la giurisprudenza e l’etica. Mostra 
come in tutti questi campi l’universo sia visto come un 
sistema di «forze vitali» che si originano in Dio e si irra- 
diano agli spiriti, agli esseri umani, agli animali, alle 
piante e anche ai minerali. Queste forze possono essere 
favorevoli o ostili, dare forza o indebolire, dato che in- 
cessantemente s’influenzano l’una con l’altra. L'idea 
del cosmo quale gerarchia di forze non era certo nuo- 
va. La novità risiedeva nel fatto che Tempels aveva 
tracciato questo sistema in base alla sua esperienza 
missionaria e alle conversazioni con i Luba piuttosto 
che alla letteratura sociologica e filosofica. In tutto il li- 
bro, Tempels non cita la letteratura, con la sola ecce- 
zione del saggio Der Afrikaner heute und morgen di 
Diedrich Westermann (Essen 1934), dove era sorpreso 
di ritrovare i principi fondamentali della sua teoria. 
Tempels era inoltre sicuro che questi concetti fossero 
condivisi da tutti i popoli di lingua bantu. Infatti, nel- 
l'introduzione all'edizione francese, citava diversi co- 
lonialisti, senza farne il nome, che lo avevano rassicura- 
to del fatto «che non aveva scritto niente di nuovo ma 
piuttosto messo ordine nell’impreciso cumulo delle lo- 
ro stesse acquisizioni, basate sulla conoscenza pratica 
dell’uomo nero». Riportava inoltre il seguente messag- 
gio inviatogli da Herskovits: «Trovo interessante che 
così tante idee provenienti dal Congo Belga ed esposte 
da padre Tempels siano così vicine a quelle che io ho 
trovato tra i popoli sudanesi dell’area costiera della 
Guinea» (Tempels, 1945, p. 25). L'opinione di Hersko- 
vits riapriva una questione generale fino allora irrisol- 
ta: in quale misura le visioni del mondo e le idee reli- 
giose fondamentali sono comuni ai popoli neri dell’in- 
tero continente o invece originali e caratteristiche delle 
singole tradizioni tribali? 

Nuovi sviluppi. Con il collasso del sistema coloniale 
le monografie tribali diminuirono, tendenzialmente so- 
stituite da monografie antropologiche e da articoli che 
analizzavano le credenze e le pratiche religiose all’inter- 
no della più ampia cornice degli interi sistemi socio- 
culturali. In Theories of Primitive Religion (Oxford 
1965; trad. it. Teorie sulla religione primitiva, Firenze 
1971), Evans-Pritchard scrive: «Le recenti ricerche su 
società particolari ci portano più vicino alla formulazio- 
ne del problema di quale sia il ruolo svolto dalla religio- 
ne, e in generale di ciò che potrebbe essere chiamato 
pensiero non scientifico, nella vita sociale» (p. 113). La 
religione è l'argomento centrale in saggi come John 
Middleton, Lugbara Religion, London 1960 e Godfrey 
Lienhardt, Divinity and Experience, Oxford 1961 sui 
Dinka; in altri, come Antonio Jorge Dias e Margot 
Dias, Os Macondes de Mogambique, i-Iv, Lisboa 1964- 
1970, il tema è trattato solo in modo periferico. In Vini- 
gi Grottanelli, Una società guineana: gli Nzema (1-11, To- 


rino 1977-1978), vengono studiati gli Nzema del Gha- 
na, il ramo più meridionale del gruppo akan, i quali, 
nonostante la formale conversione al Cristianesimo, so- 
no rimasti fermamente fedeli alle loro tradizionali cre- 
denze «feticistiche» e ai loro culti, e viene analizzato, 
attraverso resoconti biografici, l'impatto della religione 
sulla vita di tutti i giorni. 

Dato che gli interessi scientifici si sono spostati da 
una teologia astratta a un contesto sociale e psicologico 
concreto, i tentativi di tracciare comparazioni tra le 
concezioni religiose del mondo e di accertare la relativa 
età delle concezioni religiose sono stati gradualmente 
abbandonati, mentre studi dettagliati su tratti specifici, 
simboli e riti sono divenuti più frequenti. La divinazio- 
ne è un argomento che ha attratto l’attenzione e le ri- 
cerche di molti antropologi. Victor Turner, Ndembu Di- 
vination. Its Symbolism and Techniques, Manchester 
1961 e William R. Bascom, Ifd Divination, Blooming- 
ton/Ind. 1969, che esamina gli Yoruba della Nigeria, 
sono i contributi di maggior valore sull'argomento dal- 
l’opera di Schilde. Nuove conoscenze si sono accumu- 
late anche sul concetto di sacrificio, argomento di cin- 
que numeri consecutivi della serie «Systèmes de pensée 
en Afrique noire» (1976-1983), pubblicati dalla parigi- 
na Ecole Pratique des Hautes Etudes. 

Aree di sviluppo. Una delle aree di maggiore svilup- 
po, nell'ultima parte del xx secolo, nel campo di studi 
delle religioni africane è sicuramente nel dominio della 
storia dell’arte. La nuova enfasi data in questa discipli- 
na alla ricerca sul campo ha incoraggiato la produzione 
di nuovi studi sull’arte africana, focalizzati sul significa- 
to simbolico e l’uso cerimoniale di maschere, statuette e 
altri accessori rituali, che hanno gettato luce indiretta 
su alcuni aspetti vitali della mitologia e dei riti religiosi 
africani, in particolare relativamente all'Africa centrale 
e occidentale. Uno dei migliori tra questi studi è Domi- 
nique Zahan, Antilopes du soleil, Wien 1980, sulla figu- 
ra dell’antilope nella scultura dei popoli di lingua man- 
de del Sudan occidentale. I lavori dello storico dell’arte 
Robert F. Thompson e dei suoi allievi hanno stabilito 
chiari legami tra l’arte religiosa africana e gli oggetti re- 
ligiosi della diaspora nelle Americhe. In Art and Reti 
gion in Africa (London 1996), Rosalind Hackett ha pre- 
sentato un’ampia panoramica sul significato religioso 
dell’arte africana all’interno del continente. 

Un'altra area d’importante crescita è stata rappresen- 
tata dai lavori dei teologi africani, che hanno cercato di 
fissare le basi di una spiritualità africana, impegnata in 
una prolungata interazione con le relativamente nuove 
tradizioni cristiane e islamiche. I lavori di John Mbiti, 
come African Religions and Philosophy (New York 
1969) e Concepts of God in Africa (London 1970), han- 
no avuto un'enorme influenza tra gli studiosi, i missio- 


nari e il più ampio pubblico di lettori. Lo studio speci- 
fico di E. Bolaji Idowu, O/6d&àmarè. God in Yoruba Be- 
ltef, London 1962 e l’opera generale dello stesso autore 
African Traditional Religion (New York 1973) hanno 
esercitato una simile influenza. Entrambi gli autori han- 
no enfatizzato le idee relative a un diffuso monoteismo 
e le profonde similarità tra la religione tradizionale afri- 
cana e le religioni abramiche. Mbiti ha suggerito che 
nelle religioni africane mancano solo un senso del tem- 
po futuro e un'attesa messianica, che possono essere in- 
vece rintracciati negli insegnamenti cristiani. 

Il poeta e studioso ugandese Okot P’Bitek è stato du- 
ramente critico verso questi approcci, suggerendo che 
ciò che effettivamente stavano facendo i teologi africani 
era cercare di introdurre nel contesto religioso africano 
il dibattito metafisico greco su monoteismo e politei- 
smo. P’Bitek sostiene in African Religions in Western 
Scholarship (Kampala 1970) che i dibattiti riguardanti il 
monoteismo e il politeismo sono completamente irrile- 
vanti nell’esperienza religiosa quotidiana della maggior 
parte dei fedeli africani. Lo studioso ruandese Alexis 
Kagame ha applicato la filosofia bantu di Tempels alle 
comunità confinanti. A. Kagame, La Philosophie bantu 
comparée, Paris 1976, fornisce riferimenti molto più 
dettagliati sull’ontologia dei popoli di lingua bantu. La 
serie di libri di Wande Abimbola sulla divinazione If 
tra gli Yoruba offre una delle poche presentazioni acca- 
demiche relative a questo metodo di divinazione che è 
praticato in Africa occidentale e diffuso tra le diaspore 
nelle Americhe. Il suo lavoro più importante è Ifd. An 
Exposition of Ifé Literary Corpus (Ibadan 1970). Jacob 
Olupona, Kingsbip, Religion and Rituals in a Nigerian 
Community, Stockholm 1991, presenta invece uno stu- 
dio fenomenologico sulla vita rituale nella città-stato 
voruba Ondo. 

Uno degli sviluppi più importanti nello studio delle 
religioni africane è dovuto alla scoperta di questo cam- 
po da parte del fiorente settore di studi sulla storia atri- 
cana. Anche se la storia dell’Africa si focalizzò inizial- 
mente solo sulla storia degli Europei in Africa, una for- 
ma di storia imperiale, con gli anni 50 del XxX secolo un 
crescente numero di storici si è interessato alla storia 
degli Africani. Riconoscendo rapidamente l’inadegua- 
tezza dell’archivio coloniale e dei resoconti di missiona- 
ri e viaggiatori europei, essi iniziarono a utilizzare la 
tradizione orale e la ricerca sul campo per cercare di ri- 
costruire la storia delle società africane che includeva 
prospettive interne. A capo di questa ondata di nuovi 
studi di storia africana vi era lo storico e antropologo 
belga Jan Vansina. Fu comunque solo verso la fine degli 
anni ’60 che gli storici dell’Africa iniziarono a scrivere 
sulla storia religiosa africana, separatamente dalla storia 
del Cristinesimo o dell’Islam in Africa. La raccolta di 
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saggi sulla storia religiosa africana di Terence Ranger e 
I. Kimambo (curr.), The Historical Study of African Re- 
ligion, Berkeley 1972, fu un’opera pionieristica in que- 
sto nuovo campo e fu fonte d’ispirazione per molti altri 
studi. Storici e antropologi, utilizzando le tradizioni 
orali e l'osservazione partecipante, iniziarono a scrivere 
la storia di interi sistemi religiosi, di culti dell'Essere su- 
premo, di culti curativi e di culti territoriali. Per esem- 
pio, l'antropologo olandese Matthew Schofeleers scris- 
se una serie di saggi sulla storia del culto Mbona in Ma- 
lawi. Douglas Johnson, Nuer Prophets. A History of 
Prophecy from the Upper Nile in the Nineteentb and 
Twentieth Centuries, Oxford 1994, è una storia del pro- 
fetismo. Douglas Johnson e David Anderson hanno 
raccolto nella loro antologia Revealing Prophets (Lon- 
don 1995) una serie di resoconti storici sui profeti 
dell’Africa orientale. Robert Baum, Sbrixes of the Slave 
Trade. Diola Religion and Society in Precolonial Sene- 
gambia, New York 1999, si basa sulla tradizione orale e 
sui resoconti dei viaggiatori per esaminare la storia del- 
la religione diola nel Senegal meridionale, durante 
l'epoca della tratta degli schiavi atlantica. Baum esami- 
na la storia di particolari altari dedicati a spiriti, che fu- 
rono creati per aiutare la regolazione e il contenimento 
del coinvolgimento dei Diola nella cattura e nella ven- 
dita dei prigionieri durante il xvi secolo. Egli descrive 
anche come questo coinvolgimento influenzò le conce- 
zioni dell'Essere supremo e degli spiriti inferiori, la na- 
tura del sacerdozio locale e le istituzioni dei consigli de- 
gli anziani. Iris Berger, Religion and Resistance. East 
African Kingdoms in the Precolonial Period, Tervuren 
1981, esamina la storia delle donne rediur, nella re- 
gione interlacustre dell’Africa orientale. 

In sintonia con la crescente natura interdisciplinare 
dello studio delle religioni africane, il più importante 
teorico emerso nell’epoca postcoloniale è stato il socio- 
logo inglese Robin Horton, che insegnò per molti anni 
alla University of Calabar in Nigeria. Scrisse tre saggi ri- 
levanti: African Traditional Thought and Western Scien- 
ce, African Conversion e On the Rationality of Conver- 
sion, che furono tutti pubblicati sulla rivista «Africa». 
Nel suo saggio sul pensiero tradizionale africano, so- 
stenne l’affinità di tale pensiero con la scienza occiden- 
tale, data la fiducia di entrambi in paradigmi attraverso 
cui cercare di spiegare il mondo. Egli sostenne che i si- 
stemi di pensiero africani dipendevano da un modo 
personale di spiegazione, predizione e controllo del 
mondo. Con personale egli intendeva esseri e forze spi- 
rituali che controllavano, o almeno influenzavano, gli 
eventi del mondo. Dimostrò che, come la scienza, i tra- 
dizionalisti africani mettevano continuamente alla pro- 
va i loro modelli esplicativi, trovando spiegazioni per i 
fallimenti e rafforzamento dei loro principi nei successi. 
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Nei suoi due saggi sulla conversione, Horton soste- 
neva l’esistenza di una cosmologia africana di base, co- 
stituita da un Essere supremo e da spiriti inferiori. 
Inoltre, suggeriva che l’Essere supremo era coinvolto 
principalmente nelle questioni del macrocosmo, il 
mondo più ampio oltre i villaggi dell’Africa rurale e le 
forze della natura che modellavano le vite di tutti. Gli 
spiriti inferiori, d’altro canto, intervenivano attivamen- 
te nel microcosmo del villaggio e nelle questioni fami- 
liari. Egli sosteneva inoltre che, poiché l'Africa aveva 
ancora un orientamento fondamentalmente rurale e lo- 
cale, le religioni africane si focalizzavano principal- 
mente sul microcosmo. Di conseguenza, gli spiriti lo- 
cali assumevano una posizione preponderante nella vi- 
ta rituale ed erano i principali guardiani della moralità. 
Infine, affermava che il colonialismo europeo aveva 
rotto questo localismo, creando un bisogno della cen- 
tralità del macrocosmo e una maggiore attenzione ver- 
so l’Essere supremo. Ciò che apparve più controverso, 
comunque, fu l’idea di Horton secondo cui le religioni 
africane potevano sviluppare un’attenzione verso l’Es- 
sere supremo, anche se molti in realtà soddisfacevano 
questo interesse convertendosi all'Islam e al Cristiane- 
simo. Altre critiche mettevano in evidenza come egli 
sovrastimasse la natura locale e rurale dell’Africa pre- 
coloniale e come vi fosse un’implicita teoria evoluzio- 
nista nel suo lavoro, secondo la quale il politeismo non 
era fondamentalmente adatto a un mondo moderno e 
macrocosmico. Il suo lavoro comunque, più di quello 
di altri teorici, dimostrava che il pensiero religioso afri- 
cano era razionale, sistematico ed empirico, e che le 
tradizioni africane erano capaci di significativi cambia- 
menti interni. Le teorie di Horton hanno profonda- 
mente influenzato l’attuale generazione di studiosi del- 
le religioni africane. 

Nell'area di studi sui rituali africani, Victor Turner 
utilizzò lo strutturalismo, la semiotica e gli studi sulla 
performance per arricchire la sua analisi del processo ri- 
tuale tra gli Ndembu dello Zambia. Egli affrontò i ri- 
tuali africani come performance drammaturgiche, strut- 
turate attorno a una serie di opposizioni binarie che ve- 
nivano superate nel corso del rituale stesso. Influenzato 
dalla semiotica, discusse la qualità plurivoca o poliva- 
lente dei simboli, che sovente consentivano di collegare 
tra di loro idee disparate e di superare nel corso degli 
eventi rituali le loro contraddizioni. Partendo dalla 
struttura tripartita dei rituali di iniziazione così come 
fissata da Van Gennep, Turner si focalizzò sulla secon- 
da fase, quella liminale, e sull'esperienza di ciò che egli 
chiamò communitas, un senso di unione tra un gruppo 
d’iniziati all’interno del quale le distinzioni esterne ve- 
nivano abbandonate. Il risultato era ciò che egli defini- 
va «antistruttura», un modo vitale di far conoscere ai 


muovi iniziati e rinnovare negli anziani le esperienze 
fondamentali della vita religiosa. 

Un nuovo settore d’interesse per gli studiosi è stato 
quello della relazione tra i sistemi curativi africani e le 
religioni africane. Iniziando con un lavoro pionieristico 
come Margaret Field, Search for Security. An Etbno-psy- 
chiatric Study of Rural Ghana, Evanston/Ill. 1960, i ri- 
cercatori hanno cercato di comprendere le qualità tera- 
peutiche dei rituali curativi africani. Field comparò il 
lavoro dei sacerdoti dediti agli spiriti obosor, tra gli 
Akan in Ghana, al lavoro degli psicoterapeuti occiden- 
tali. Kofi Appiah-Kubi, Mar Cures, God Heals, Toto- 
ea/N.J. 1981, offre uno studio comparativo tra le prati- 
che curative tradizionali akan e quelle akan di ispirazio- 
ne cristiana. John Janzen e altri antropologi studiarono 
un culto d’afflizione, noto come Ngoma, che si era dif- 
fuso attraverso l'Africa orientale e meridionale. Paul 
Stoller ha condotto un ricerca simile nell'ambiente reli- 
gioso islamico e songhai del Niger. 

In conseguenza della crescente enfasi data alla ricer- 
ca sul campo nello studio delle religioni africane, non è 
sorprendente che la ricerca del tardo xx secolo abbia 
subìto una forte influenza dall’antropologia «della ri- 
flessività». Quest’approccio abbandona l’idea dell’esi- 
stenza di un etnologo invisibile e riconosce che il ricer- 
catore e l’informatore, il ricercatore e la comunità ospi- 
tante creano particolari forme di relazioni sociali che 
influenzano il tipo di dati raccolti. Molti resoconti di ri- 
cerca sul campo includono ora una descrizione dei me- 
todi della ricerca stessa e delle modalità attraverso cui i 
ricercatori creano i differenti campi di interazione con 
la comunità e i singoli individui. Lavori come Paul Stol- 
ler, In Sorcery's Shadow. A Memotr of Apprenticesbip 
among the Songhay of Niger, Chicago 1987, e Wim van 
Binsbergen, Becorzing a Sangoma (1991) attraversano i 
tradizionali confini degli studi accademici ed entrano 
nell’esperienza di chi pratica i rituali religiosi studiati. 
In tal modo hanno consentito ai loro lettori un accesso 
unico al mondo vissuto del rituale africano, accesso me- 
diato da persone che hanno la cultura e la formazione 
di studiosi di religione in Europa e in America. 

[Vedi anche ANTENATI, CULTO DEGLI, vol. 2; 
ANIMISMO, vol. 5; ANTROPOLOGIA E RELIGIONE, 
vol. 5; COSMOLOGIA, articolo Cosmologie africane, vol. 
4, DOGON, RELIGIONE DEI; EVOLUZIONISMO, 
vol. 5; STUDIO DELLA RELIGIONE, articolo Studi ac- 


cademici di religione in Africa subsahariana, vol. 5]. 
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VINIGI GROTTANELLI 


[Il paragrafo Aree di sviluppo si deve a ROBERT M. BAUM (2005)]. 


AFRICA MERIDIONALE, RELIGIONI DELL. Vi 
sono somiglianze di base nei simboli, nelle idee e nelle 
pratiche religiose in tutta l’Africa meridionale, dal- 
l’Uganda al mare del Sud, dalla costa orientale al Came- 
run. Si tratta della regione in cui si parlano le lingue ban- 
tu e vi è un collegamento, anche se non una corrispon- 
denza assoluta, tra la famiglia linguistica e il simbolismo 
religioso. 

Alcuni simboli religiosi africani si riscontrano anche in 
Europa: il re divino dei Ganda, dei Bemba, dei Nyakyu- 
sa e degli Zulu compare nel Bosco di Nemi nell'Italia 
dell’antichità romana e nell’Inghilterra degli Stuart; ma 
esistono molti altri simboli di provenienza più limitata, 
come il fuoco, simbolo di dominio o autorità, e l'atto di 
versare acqua, o «sputare», simbolo di una confessione 
di rabbia e atto di perdono e buona volontà. 

La credenza religiosa in Africa meridionale può esse- 
re compresa al meglio attraverso il suo simbolismo, poi- 
ché la religione qui è espressa più attraverso il teatro e 
la poesia che attraverso il dogma e la speculazione teo- 
logica. L’invisibile si incarna in simboli tangibili adatta- 
ti a fini umani, perciò è necessario concentrare l’atten- 
zione sui rituali che si celebrano. 
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Presso ogni popolo possono esserci alcuni simboli 
dominanti che ricorrono costantemente nei rituali e per 
comprenderli pienamente è necessario analizzare l’inte- 
ro ciclo rituale. Esempi di questi simboli sono l’albero 
mudyi (con una resina simile al latte) che, presso gli 
Ndembu, rappresenta la matrilinearità, la maternità e la 
donna, la banana platano e la banana dolce - le foglie, i 
fiori, i frutti, il fusto — che presso i Nyakyusa rappre- 
sentano rispettivamente il maschile e il femminile. Que- 
sti simboli sono ovvi per un nyakyusa come possono es- 
serlo per gli Europei o per gli Americani le figure stiliz- 
zate usate sulla porta dei bagni degli uomini e delle 
donne. 

Si usa qui il presente per riferirsi a osservazioni fatte 
nel corso del XX secolo (con alcuni riferimenti a studi 
precedenti); ma, dato che in tutta l'Africa stanno inter- 
venendo rapidi cambiamenti e dato che la pratica tradi- 
zionale africana coesiste, e interagisce, con la moderna 
pratica cristiana e musulmana, il presente articolo do- 
vrebbe essere integrato dalla lettura di altri articoli del- 
l'enciclopedia. Ciò che viene descritto qui non è che un 
frammento della pratica religiosa dell’Africa meridio- 
nale; i sistemi e le istituzioni simboliche qui discussi esi- 
stono certamente oggigiorno, ma non sono le uniche 
credenze o pratiche di tutta la popolazione. 

Concezioni di Dio. In tutta l'Africa meridionale Dio 
è inteso come essere numinoso associato alla luce, allo 
splendore e alla luminosità. Dio può essere rappresen- 
tato da un'alta montagna su cui brilla la neve, da un al- 
bero che simboleggia la montagna, o da un bosco sacro. 
Vi è una forte credenza nella sopravvivenza dei morti e 
nel potere che essi hanno sui vivi, potere molto simile a 
quello che i parenti anziani hanno sui giovani. Si crede 
anche nei rimedi medicinali — sostanze materiali che 
possono essere manipolate a fin di bene o per fare del 
male, per curare o uccidere, per esempio veleni mi- 
schiati al cibo oppure unguenti che vengono spalmati 
sul corpo per far sì che la mira di un cacciatore sia pre- 
cisa, per rendere «inafferrabile» un guerriero, perché 
un candidato superi gli esami o un coro o una squadra 
di rugby vincano una competizione. 

Dovunque si teme il potere del male, che si ritiene in- 
carnato in alcune persone o «familiari» da esse control- 
lati — potere che noi chiamiamo stregoneria. L'idea di 
stregoneria implica la personificazione della rabbia, 
dell’odio, della gelosia, dell’invidia, della lussuria e del- 
l'avidità — i sentimenti negativi che gli uomini osserva- 
no in se stessi e nel prossimo. Queste sono tutte cre- 
denze generali, ma esse compaiono in infinite varianti, 
a seconda della struttura parentale, politica, economica 
e dell’immaginazione poetica, e cambiano nel tempo. 

In che misura Dio sia distinto dal primo uomo o da- 
gli eroi fondatori di un particolare lignaggio è un con- 
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cetto che varia anch'esso a seconda del luogo e del tem- 
po. Presso alcuni popoli la distinzione divenne più mar- 
cata man mano che i contatti con l’esterno si intensifi- 
carono e il mondo conosciuto non fu più limitato alla 
sfera dei rapporti di parentela. Nel corso di molti seco- 
li, in Africa, le idee di Dio dell’Ebraismo, del Cristiane- 
simo e dell'Islam, con il loro simbolismo monoteista di 
un dio elevato, hanno avuto delle ripercussioni su altre 
idee, soprattutto sul collegamento tra i morti e la terra; 
in alcuni luoghi il processo di cambiamento ha avuto 
luogo nel corso degli ultimi cento anni. 

In tutta l'Africa meridionale Dio è stato considerato 
un essere remoto, avvicinabile eccezionalmente solo dai 
sacerdoti o dagli «anziani». I morti sono considerati vi- 
vi: essi sono le ombre, o gli antenati, i parenti morti più 
anziani, che fungono da mediatori tra l’umano e il divi- 
no, comunicando i bisogni umani alla divinità. Nella 
pratica tradizionale è raro che si rivolgano preghiere o 
si facciano offerte direttamente a Dio, ma il timor di 
Dio si manifesta continuamente, nella paura della con- 
taminazione, nella distanza tra uomo e Dio, nell’atten- 
zione posta ad evitare gli emblemi del potere sacro co- 
me la folgore, un albero colpito dal fulmine, il pitone 
nel bosco. Non si parla facilmente di Dio, e non se ne 
parla affatto se egli è vicino. Una volta, quando studia- 
vo a Londra, un mio compagno di studi (poi diventato 
capo di Stato in Africa) trasalì quando io fui tanto in- 
cauto da discutere dei lampi in un giorno in cui il Si- 
gnore rumoreggiava sopra le nostre teste. Anche una 
fecondità eccezionale, come nei parti gemellari, è consi- 
derata divina e da temere, perciò i gemelli e i loro geni- 
tori vengono isolati dalla comunità del villaggio e, per 
via del loro collegamento divino, fungono da «man- 
dria» che allontana i temporali. 

In The Image of God among the Sotho-Tswana (Rot- 
terdam 1976), Gabriel M. Setiloane, ministro metodi- 
sta, sostiene in maniera convincente che il primo mis- 
sionario presso gli Tswana, Robert Moffat (suocero di 
David Livingstone), non capiva bene la lingua tswana 
(nella quale tradusse il Nuovo Testamento) e non capì 
dunque l’esperienza di Dio presso quel popolo. Ma è 
stato John V. Taylor a dimostrare, in The Primal Vision 
(Philadelphia 1963), che in Africa Dio è al tempo stesso 
presente e non presente, è cercato ed è rifiutato. Il ve- 
scovo Taylor si concentra sul «significato di questa am- 
bivalenza», affermando che gli umani sono consapevoli 
del numinoso e della loro dipendenza da esso, ma han- 
no cercato di distaccarsi da ciò. 

Le ombre. Presso i popoli dell’Africa meridionale vi 
sono ombre di due tipi: i parenti morti più anziani (ma- 
schi e femmine), di ogni famiglia o lignaggio, e gli eroi 
fondatori. Le ombre della famiglia sono rilevanti solo 
per i loro parenti più giovani che celebrano i «rituali di 
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parentela»; gli eroi fondatori (maschi o femmine) han- 
no una rilevanza per le istituzioni politiche, cioè per i 
capi, per i gruppi di capi, o per le regioni che onorano 
un eroe o un’eroina e i loro discendenti con «rituali co- 
munitari». Gli antenati di un lignaggio di capi, ove ne 
esiste uno, di solito affermano di discendere da un eroe 
fondatore; oppure l’eroe può essere considerato come 
un benefattore o un profeta che non ha lasciato discen- 
denti ma che viene commemorato in un bosco o in una 
caverna da un certo lignaggio di sacerdoti. Si crede che 
gli antenati di un capo mantengano il potere sul Paese 
che una volta governavano, quindi, oltre ai rituali per 
gli eroi fondatori si possono fare una serie di offerte ai 
capi passati. 

Come Dio, anche le ombre sono associate allo splen- 
dore, alla luce, alla radiosità e al bianco. Presso gli Zulu 
e gli Xhosa, l’elicriso, le cui foglie grigie e i cui fiori do- 
rati riflettono la luce, è collegato alle ombre; nella re- 
gione del Pondoland la «medicina della casa» è un tipo 
di senecio dai fiori gialli che brillano nel ve/d. Le perli- 
ne che vengono offerte alle ombre e indossate da un in- 
dovino, un novizio, o una moglie incinta, sono bianche 
e quando si macella un animale e lo si offre alle ombre, 
gli officianti strofinano le mani nel chimo, che ha una 
forte azione sbiancante. Tuttavia, come avviene per 
Dio, il contatto con le ombre è visto in qualche modo 
come una contaminazione. Le ombre devono essere 
«tenute un po’ a bada», si deve evitare che esse stiano 
sempre a interessarsi degli umani come una chioccia 
dei suoi pulcini. I morti devono essere separati dai vivi 
e quindi «portati a casa», cioè trasformati. 

Le ombre, sebbene siano numinose, sono temute 
molto meno di Dio. Per molti Africani le ombre si aggi- 
rano continuamente nelle fattorie, visibili in una picco- 
la spirale di polvere sollevata dal vento nel cortile o nel 
boschetto di banani, o percepibili nel rumore delle fo- 
glie di banano che si muovono; si pensa che si riparino 
vicino alla stalla o all’ombra di un albero, o che bevano 
la birra lasciata di notte nel retro della casa. Nel Pondo- 
land la loro presenza è così reale che (ancora nel xx se- 
colo) in una fattoria la moglie evita accuratamente il 
cortile o la stalla dove siedono gli uomini, anche di not- 
te, per paura che ci siano le ombre, e quando attraversa 
un fiume associato al clan del marito, lascia che l’orlo 
del suo vestito tocchi l’acqua, poiché tenerlo alzato sa- 
rebbe un insulto alle ombre della sua famiglia. 

In Africa meridionale i vivi e i morti sono collegati 
tanto strettamente che è comune per l’erede di un uo- 
mo (un fratello, un figlio o il figlio di una sorella) e per 
l'erede di una donna (una sorella, una figlia, o la figlia 
di un fratello), acquisire le proprietà, il nome, la posi- 
zione sociale e le responsabilità del defunto. Perciò si 
può sentir dire che chi detiene un ufficio — un sacerdo- 
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te, un capo, un sovrano, un anziano — sia «Mswati il ter- 
zo» (o il decimo, a seconda del caso). Un eroe fondato- 
re, in questo senso, ha spesso un rappresentante tra i vi- 
vi, un «re divino», cioè un sovrano o un sacerdote dalla 
cui salute e virilità si pensa dipendano la salute e la fer- 
tilità degli uomini, del bestiame e della terra. Ancora 
nel xXx secolo un re divino che fosse malato o debole ve- 
niva soffocato — doveva «morire per il popolo» — ed es- 
sere così sostituito. 

Di solito gli eroi fondatori sono associati ad un can- 
neto, dal quale si dice che sia nato il primo uomo; op- 
pure alla sorgente di un fiume lungo lo spartiacque tra 
lo Zambesi e il Congo; ad uno stagno formato da uno 
dei fiumi impetuosi del Sud; ad una buca nel terreno 
(dalla quale emersero uomini e bestiame) al margine 
dell’arido deserto del Kalahari; o ad un boschetto. Co- 
me le ombre familiari, gli eroi sono della terra e dell’ac- 
qua, non del cielo. Il luogo della celebrazione si è spo- 
stato man mano che si spostavano i gruppi di parenti, 
che i capi si sono insediati e poi sono stati sepolti, che 
gli alberi piantati come segni di confine o sulle tombe si 
sono trasformati in boschetti. 

La ritualità. Vi sono riti comunitari di vario tipo, tra 
i quali offerte agli eroi fondatori, ai loro rappresentanti 
viventi e ai capi loro discendenti. Queste offerte vengo- 
no celebrate dagli uomini più importanti della regione, 
della tribù o del villaggio. La gente comune non sa qua- 
si nulla dei particolari, sa soltanto che si è tenuta una 
celebrazione. 

Ma esiste anche un tipo di rituale di purificazione che 
riguarda tutti. A volte esso è collegato alla celebrazione 
dei primi frutti, altre volte è accompagnato da una ras- 
segna militare. All’arrivo delle piogge nell’Africa tropi- 
cale o durante il solstizio d’estate più a sud, oppure in 
una emergenza generale come un’epidemia o una guer- 
ra, viene richiesto alla gente di purificarsi, di spazzare le 
fattorie, di gettare via le vecchie ceneri dai focolari e 
riattizzare il fuoco. Presso alcuni popoli, ognuno deve 
«parlare a voce alta», cioè confessare la rabbia e i ranco- 
ri che si serbano verso i vicini e i parenti, o verso sacer- 
doti e uomini importanti. È una sorta di pulizia di pri- 
mavera dei cuori e delle menti così come delle fattorie. 

Attualmente, nel Regno degli Swazi, così come in al- 
tri regni e tribù degli Nguni sulla costa sudorientale 
dell’Africa, tutti gli uomini del Paese, e anche molte 
donne, si riuniscono al tempo del solstizio d'estate per 
celebrare i primi frutti e dare il proprio sostegno al re, 
mentre i reggimenti danzano per dimostrare la propria 
fedeltà. La forma zulu di questo rituale è stata interpre- 
tata da Max Gluckman (1954) come un «rituale di ri- 
bellione», ma oggi sembra che questa analisi iniziale sia 
stata basata su un errore di traduzione. Secondo Har- 
riet Ngubane (1977), antropologa zulu, la frase chiave 


utilizzata nel rituale esprime un rifiuto della contamina- 
zione: «Quella che il re fa a pezzi e calpesta è una zucca 
che simboleggia il male dell’anno passato». Ciò corri- 
sponde esattamente ai rituali che si celebrano più a 
nord per «purificare il Paese», nei quali la popolazione 
di intere regioni «butta via i rifiuti», specialmente le ce- 
neri del focolare, e distribuisce il fuoco nuovamente at- 
tizzato. Gli Ngonde (Malawi) cantano: «Danziamo, 
combattiamo perché le fattorie siano in pace... Gettia- 
mo via le ceneri perché la morte lasci le fattorie ed esse 
siano in pace». Un'analisi ravvicinata dimostra che que- 
sti rituali servono simbolicamente ad espellere la rabbia 
dal cuore della gente. I Taita del Kenya celebrano un ri- 
tuale simile per sfogare la rabbia, come ha dimostrato 
Grace Harris (1978). 

Questi riti di purificazione fanno continuamente ri- 
ferimento alla liberazione dalla «sporcizia» dell’anno 
passato. La somiglianza con gli antichi rituali ebraici è 
evidente, sebbene i resoconti pubblicati sull’Africa me- 
ridionale non facciano cenno ad alcun simbolismo ri- 
guardante un capro espiatorio. Piuttosto, i simboli che 
ricorrono qui sono quelli del freddo e del caldo. Il cal- 
do è associato alla contaminazione, la quale a sua volta 
è strettamente associata alla rabbia e all’attività sessua- 
le; il freddo è associato alla pioggia, alla tranquillità e al- 
la purificazione. Questi simboli sono diffusi presso tut- 
te le popolazioni che parlano sotho-tswana e anche 
presso altre. 

In tutta l'Africa meridionale i rituali comunitari sono 
collegati alla pioggia, specialmente all’importante «ini- 
zio delle piogge», tanto atteso dopo la stagione secca. I 
rituali locali si celebrano in occasione del tempo della 
semina e del raccolto, dell'incendio dei pascoli per di- 
struggere l’erba e i cespugli secchi dove si annidano le 
mosche tze-tze, di una battuta di caccia o di pesca, di 
una malattia del bestiame o di un’epidemia, di una 
guerra e di una pace, dell’incoronazione di un capo e/o 
del passaggio del potere da una generazione all’altra. I 
particolari di questi rituali variano sia a seconda della 
struttura economica che di quella politica. A livello re- 
gionale, i rituali possono comprendere la distribuzione 
di beni che una volta erano rari, come sale e arnesi di 
ferro, che in tempi antichi venivano portati fino all’alta- 
re da oltre i confini dell’entità politica. I sacerdoti che 
portavano i beni erano persone sacre: presso i Nyakyu- 
sa questi sacerdoti annunciavano il loro passaggio con il 
suono dei tamburi, assicurandosi così un viaggio sicuro. 
Altri rituali possono essere collegati all'espansione del- 
le tribù. J. Matthew Schoffeleers ha scritto sulla diffu- 
sione del culto Mbona in seguito allo sviluppo delle tri- 
bù Mang’anga nel Malawi. [Vedi anche MBONA]. 

Rituali di parentela. A meno che non riguardino una 
famiglia reale, i rituali di parentela non hanno alcuna 


connotazione politica. Vengono celebrati nelle grandi 
occasioni della vita di una persona: nascita, morte, ma- 
turità e matrimonio. In Africa meridionale ogni fami- 
glia o lignaggio rivolge le celebrazioni ai propri parenti 
anziani morti, che non vengono distinti nettamente da- 
gli anziani viventi. Ci si può addirittura riferire ai vivi, 
man mano che diventano anziani, con il termine che in- 
dica l'ombra. Nel Pondoland, nel 1931, ho sentito usa- 
re la parola itongo («ombra») in riferimento alla sorella 
vivente di un padre anziano. Si pensa che gli anziani, sia 
vivi che morti, portino malattia, sterilità e altre disgra- 
zie ai giovani che siano insolenti, litigiosi o negligenti, 
persino che impediscano loro di ottenere un lavoro o 
un permesso di residenza. 

I rituali familiari variano a seconda della situazione 
economica, poiché il luogo dell’altare e la forma delle 
offerte dipendono dagli alimenti di base. Presso un po- 
polo di pastori l’altare è la stalla e le offerte consistono 
in latte o in un animale macellato. Se si tratta di un po- 
polo di coltivatori, a questi si aggiunge la birra. Presso i 
popoli che si nutrono di banane, l’altare si trova in un 
boschetto di banani, alla base di un fusto che rappre- 
senta la discendenza patrilineare; presso i popoli di cac- 
ciatori può essere un albero o un ramo sul quale si col- 
locano i trofei della caccia. Per i Lele, che vivono al 
confine meridionale della foresta equatoriale, la foresta 
è sacra e associata agli uomini, mentre la prateria, dove 
sono costruiti i villaggi, è senza valore ed è associata al- 
le donne. Presso gli altri popoli, la distinzione è tra i-pa- 
scoli aperti o la prateria (il ve/d) e il villaggio; oppure, 
all’interno del villaggio, tra la stalla con il suo ingresso — 
dove si riuniscono gli uomini per rivolgere preghiere e 
fare offerte — e la capanna più grande occupata dalla 
donna più anziana della fattoria. Dovunque, tuttavia, il 
focolare e la casa, e specialmente la porta d’entrata del- 
la casa, sono sacri, poiché per alcuni popoli in maniera 
esplicita, e probabilmente per tutti in maniera implici- 
ta, la casa rappresenta la madre, il focolare simboleggia 
il matrimonio e la porta è il passaggio attraverso il qua- 
le nascono i bambini. I tabu che riguardano il focolare, 
il fuoco e l’intero processo riproduttivo si possono con- 
siderare come un'espressione della sacralità della nor- 
male fertilità e procreazione, processi che si ritengono 
controllati dalle ombre. 

Le offerte alle ombre consistono in alimenti di base, 
specialmente cibi scelti, come un taglio di carne bovina 
tenera che viene consumato dalla persona per la quale 
si fa la preghiera (lo stesso taglio dalla zampa anteriore 
destra viene usato dai popoli che vanno dalla Tanzania 
fino alla costa meridionale dell’ Africa); una libazione di 
latte fermentato o birra; una manciata di farina o di por- 
ridge; legumi, semi di cucurbitacee e cereali. Coloro che 
appartengono ad un popolo fortemente legato alla pa- 
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storizia mantengono il simbolismo dell'animale macel- 
lato, quindi del versamento di sangue, anche quando 
vivono in città. Si possono ancora vedere capre bianche 
che pascolano alla periferia dei quartieri africani di Cit- 
tà del Capo, o che vengono condotte lungo una strada 
di campagna, o che vagano in qualche fattoria moderna 
dove sono impiegati lavoratori africani. La ragione del- 
la loro presenza è che vengono utilizzate come offerte 
in occasione di morti o nascite, malattia o iniziazione, 
quando non basta la carne del macellaio; in questi casi 
le autorità, informate dei fatti, chiudono un occhio. La 
birra che viene versata può essere di sorgo, miglio, ba- 
nana, bambù, o anche mais o cassava, introdotti nelle 
coste dell’Africa solo nel XVI secolo e, in alcune zone 
dell’interno, solo nel XIX. 

Qualunque sia il tipo di offerta, l’intenzione è la stes- 
sa: le ombre vengono chiamate a banchettare e ciò che 
si offre è un pasto comune per i parenti vivi e morti. Se 
si è macellato un bue o si è prodotta molta birra, si invi- 
teranno amici e vicini a riunirsi con i parenti, ma essi 
non condivideranno le porzioni sacre messe da parte 
per i parenti, i quali mangiano e bevono per primi in 
una zona leggermente distante da dove si svolge la riu- 
nione più allargata. Durante un’offerta alle ombre è es- 
senziale che i parenti siano presenti — il loro numero di- 
pende dall’importanza dell'occasione — e che essi siano 
affettuosi e generosi gli uni con gli altri. Qualunque lite 
deve essere riconosciuta e risolta. In un rituale simile, 
ho sentito l’officiante che invitava tutti i parenti presen- 
ti a «bere e parlare». A volte un banchetto funerario, o 
un banchetto con il quale si festeggia il ritorno di un fi- 
gliol prodigo dal padre, possono sembrare una gara di 
insulti, man mano che un partecipante dopo l’altro am- 
mette di avere «rabbia nel cuore», cioè rancore verso i 
propri parenti. Ho sentito alcune donne che si lamenta- 
vano di non essere state ricevute con il dovuto rispetto 
dalla moglie di un loro fratello quando erano andate in 
visita e la moglie del fratello rispondere che la cognata 
era stata vista prendere o rubare qualcosa, raccogliere 
la verdura dall’orto mentre passava, e così via. Si pensa 
che la rabbia non sfogata, lasciata a marcire nel cuore, 
sia alla radice della stregoneria e anche che renda nulla 
l'offerta alle ombre, poiché esse non tollerano le liti tra 
parenti. 

Quando viene fatta un'offerta, l’officiante, di solito 
un anziano del lignaggio o, a volte, la sorella di un pa- 
dre morto o una nonna della fattoria, si rivolge alle om- 
bre chiamandole per nome e spiegando perché viene 
fatta l’offerta — cioè quale è la difficoltà in cui si trova la 
fattoria — e richiedendo il loro aiuto. Invocare gli ante- 
nati per nome è di per sé una forma di celebrazione, e la 
forma verbale è quella che si usa in presenza di un pa- 
rente anziano o (come presso gli Nguni) che si usa per 
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rendere onore ad un capo. Preghiera e celebrazione so- 
no in questo caso quasi indistinguibili. 

Le occasioni per celebrare i rituali di famiglia sono 
costanti in tutta l’area: morte e nascita, specialmente 
una nascita anomala come quella di gemelli; maturità, 
sia fisica che definita socialmente, matrimonio, disgra- 
zia o malattia grave, riconciliazione dopo una lite, e i 
primi frutti che la famiglia celebra contestualmente al 
rituale nazionale o regionale. Si celebrano anche rituali 
di ringraziamento, in particolare in seguito a un perico- 
lo scampato in guerra o durante la caccia, o al ritorno a 
casa di un lavoratore emigrato o di una persona rilascia- 
ta dalla prigione; vi sono inoltre rituali che invocano 
una benedizione per un nuovo attrezzo da lavoro im- 
portante, come un aratro, ma si tratta di forme meno 
generali rispetto ai rituali dei principali eventi della vi- 
ta. Dovunque i rituali funerari permangono nel tempo 
e vengono adattati al nuovo sistema economico. Nel 
Sud esistono delle sale funerarie con strutture apposite 
per conservare la salma persino in alcune regioni rurali 
e i funerali sono rimandati fino a che tutti i parenti 
stretti, sparsi in diversi luoghi di lavoro, possano riunir- 
si. A volte la salma di una persona che lavorava in città 
e che non era tornata in campagna per anni viene por- 
tata «a casa» in campagna per essere sepolta. Per la ve- 
glia funebre arriva una gran quantità di gente e, a se- 
conda delle possibilità della famiglia, si spendono enor- 
mi somme di denaro per i viaggi, per il costo del fune- 
rale e per il vitto offerto agli ospiti. Molti di questi por- 
tano un contributo in denaro, ma anche in questo caso 
la famiglia può subire un disastro economico. Che un 
uomo sia sepolto a Johannesburg o in un remoto villag- 
gio di campagna, ancora nel 1982 il prestigio di una fa- 
miglia era legato alla magnificenza delle spese, proprio 
come accadeva presso i Nyakyusa nel 1935, quando si 
macellava un centinaio di capi di bestiame per la morte 
di un ricco capo. 

Anche se i funerali sono stati adattati al nuovo siste- 
ma economico, essi comprendono ancora certi rituali 
tradizionali, in particolare un rito di abluzione e purifi- 
cazione dopo la sepoltura e l'abbandono del lutto dopo 
circa un anno. Presso i popoli Nguni della costa sudo- 
rientale, una cena di commemorazione può sostituire il 
rito del «portare a casa» l’ombra e implica una consa- 
pevolezza della continuazione dell’esistenza del defun- 
to che è molto maggiore rispetto a quella di cui fanno 
esperienza molti Europei e Americani di oggi. Setiloane 
descrive la permanenza di questi riti nelle famiglie so- 
tho-tswana che si professano cristiane. 

Tutti i rituali di parentela, ma specialmente i funera- 
li, costituiscono un’affermazione dei legami di parente- 
la e dell’unità della famiglia estesa, e l'efficacia del ri- 
tuale dipende dalla presenza, affettuosa e generosa, di 


una rete di parenti. Quali parenti partecipino in parti 
colare varia a seconda dei popoli — che siano Ndembu, 
Bemba, Zulu o Sotho — e dell’occasione. Queste cele- 
brazioni costituiscono una grande forza conservatrice, 
poiché si pensa che la salute e il benessere di tutto il 
gruppo dipendano dal «seguire i costumi degli antena- 
ti» nell'osservare il rituale. Ciò è evidente anche in città. 

I rituali della maturità hanno molti aspetti diversi, 
che variano da una società all’altra. Classifico i rituali 
della maturità come rituali religiosi dato che essi riguar- 
dano esplicitamente la fertilità, che a sua volta è con- 
trollata dalle ombre; spesso in questi rituali si fanno of- 
ferte e invocazioni alle ombre, delle quali si richiede la 
benedizione. Spesso, forse sempre, vi è una morte sim- 
bolica, un periodo di isolamento durante il quale il no- 
vizio o la novizia devono osservare dei tabu collegati al 
mondo dei morti, periodo seguito da una rinascita do- 
po la quale lui o lei ritornano alla vita normale. Questi 
rituali sono considerati il giusto preludio, se non la con- 
dizione necessaria, al matrimonio e alla procreazione. I 
rituali della maturità per i ragazzi spesso (ma non sem- 
pre) prevedono la circoncisione; quelli per le ragazze 
possono prevedere la clitoridectomia o qualche opera- 
zione più piccola. 

La circoncisione viene celebrata più spesso per un 
gruppo e coloro che si sono sottoposti a questo rito 
condividono un legame per la vita. Il gruppo di ragazzi 
può diventare un'unità militare nell'esercito e, nelle zo- 
ne in cui la struttura politica è basata sull’età, i compo- 
nenti del gruppo possono diventare anziani insieme, as- 
sumendo incarichi legali e amministrativi e infine, da 
anziani, condividere funzioni rituali. Dove vi sono dei 
capi, si cerca un giovane della famiglia reale per guida- 
re il gruppo e coloro che vengono circoncisi con lui di- 
ventano i suoi più stretti seguaci. La scuola della cir- 
concisione fa uscire il giovane dalla rete di parentele 
strette e instaura legami con i coetanei esterni e con 
l’autorità politica, legami a volte espressi in un linguag- 
gio esoterico conosciuto solo dagli iniziati. 

L’iniziazione delle ragazze, invece, consiste quasi 
sempre nella celebrazione individuale del menarca e i 
legami con le coetanee o con l’autorità politica non so- 
no considerati importanti. Presso alcuni popoli, spe- 
cialmente i Sotho-Tswana e i vicini Venda, in tempi pre- 
coloniali, l’iniziazione femminile era una questione di 
gruppo con implicazioni politiche; vi era un reggimen- 
to di donne collegato ad un reggimento di uomini, che, 
come la sua controparte maschile, poteva essere chia- 
mato a rendere un servizio pubblico. 

Dovunque, con i rituali di maturità si vuole inculcare 
rispetto per l’autorità: rispetto per gli anziani, per le 
ombre, per i capi, e rispetto di una moglie per il marito. 
L'uomo deve imparare a mantenere i segreti e a non ri- 


velare mai gli affari del suo capo o i segreti del gruppo. 
La donna, allo stesso modo, deve imparare a tacere, 
non deve creare conflitto attraverso il pettegolezzo o ri- 
velare gli affari del marito. Vi sono spesso parole tabu e 
indovinelli con una risposta standard, la cui conoscenza 
è la prova dell’avvenuta iniziazione. Audrey I. Ri- 
chards, nel suo Chisungu (1956), dimostra magistral- 
mente come vengano usati i canti, i gesti, i disegni e i 
modelli per inculcare in una ragazza bemba il compor- 
tamento appropriato ad una moglie. I rituali istruisco- 
no sempre il novizio sul comportamento da tenere da 
persona adulta, uomo o donna, e richiedono il passag- 
gio da un comportamento infantile a uno responsabile. 

I rituali affermano anche l’autorità di una generazio- 
ne anziana su una più giovane: gli iniziati si assicurano 
la sottomissione del giovane novizio attraverso il dolore 
di un'operazione, percosse, rimproveri e minacce, o 
sfruttando la paura dell'invisibile da parte del novizio o 
il suo desiderio di diventare un uomo o una donna ono- 
rati e fertili. Il rituale crea una fratellanza o sorellanza 
tra coloro che si sono sottoposti alla prova: coloro che 
non vi si sono sottoposti ne rimangono al di fuori, ma 
tutti coloro che l’hanno superata sono liberi di ammo- 
nire a loro volta i giovani. Che la circoncisione venga 
usata per rafforzare l’autorità civile è emerso chiara- 
mente quando, nell’ottobre del 1981, il Ciskei, poi di- 
venuto uno «Stato indipendente» al confine con la Re- 
pubblica del Sudafrica, emanò una legge che conferiva 
ad un capo il potere di imporre la circoncisione ad un 
giovane, con la motivazione che «notoriamente i giova- 
ni irresponsabili, dopo la circoncisione, si comportano 
in maniera responsabile». Ciò accadeva in un periodo 
in cui l'opposizione da parte degli studenti all'autorità 
politica del Ciskei era particolarmente forte. 

La ragione per cui, in società che cambiano rapida- 
mente, certi rituali della maturità sono sopravvissuti 
presso alcuni popoli e non presso altri, o per un sesso e 
non per l’altro, può essere rintracciata solo attraverso 
l’analisi degli eventi storici in quelle particolari aree. 
Ciò che è certo è che in alcune zone i cambiamenti nel- 
la pratica religiosa — la diffusione o l'abbandono di cer- 
ti riti — sono avvenuti a partire dal XVIII secolo; tuttavia 
vi è la testimonianza oculare da parte di naufraghi sulla 
costa sudorientale dell’Africa che indica che presso i 
popoli Xhosa e Thembu i cambiamenti nei riti della cir- 
concisione sono stati minimi negli ultimi tre secoli. 

Culti di afflizione, possessione di spiriti e divinazio- 
ne. Oltre al ciclo di rituali collegati alla famiglia, alla na- 
scita, alla maturità e alla morte degli individui e al ciclo 
celebrato al livello di tribù o regione, vi è un ciclo di ri- 
tuali per quegli individui «chiamati» dalle loro ombre a 
diventare indovini o per coloro che soffrono, la cui ma- 
lattia viene alleviata da quello che Victor Turner ha 
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chiamato il «rituale dell’afflizione». Si formano gruppi 
di culto o associazioni che comprendono tutti coloro i 
quali abbiano attraversato un particolare travaglio e sia- 
no stati curati da un particolare rituale. Questa espe- 
rienza dà loro il diritto di partecipare alle celebrazioni 
per una persona che soffre per la stessa ragione. I ritua- 
li per le indovine che sono state «chiamate» (a differen- 
za degli erboristi che imparano certi rimedi medicinali) 
e i rituali di afflizione sono molto meno diffusi di quelli 
celebrati per la nascita, la maturità e la morte o di quel- 
li per la tribù o la regione. Essi non sono confinati nel- 
l'ambito della parentela o del territorio e sembrano es- 
sersi diffusi attraverso il commercio e i viaggi, anche se 
si sa ancora poco di questo processo di diffusione. È 
certo, invece, che presso alcuni popoli isolati (come per 
esempio i Nyakyusa) questi rituali sono del tutto assen- 
ti e presso i popoli con una antica tradizione di com- 
mercio a lunga distanza, come gli Shona e gli Tsonga, la 
possessione è spesso interpretata come il risultato del- 
l’azione di un’ombra estranea, e non della famiglia. 
Questo fenomeno si è manifestato presso gli Zulu, co- 
me ha dimostrato Harriet Ngubane (1977) e, secondo 
John Beattie (1969), è presente anche presso i Nyoro 
dell'Uganda. 

Si ritiene che le indovine abbiano un rapporto parti- 
colarmente stretto con le loro ombre, le quali si rivela- 
no loro nei sogni e negli stati di trance. La comunicazio- 
ne con gli spiriti viene facilitata da lavaggi e purificazio- 
ni, dall’osservanza di tabu (inclusa l’astinenza sessuale), 
dal digiuno, dall’isolamento nella prateria, dalle offerte 
alle ombre, dalla danza e dal battere le mani o suonare i 
tamburi. L'emozione è spesso intensa quando, con un 
battito insistente di mani da parte della folla, una novi- 
zia parla di ciò che ha visto in sogno. Un ruolo analogo 
all’indovina, nella società occidentale, è quello della 
medium e, presso alcuni popoli, specialmente gli Shona 
dello Zimbabwe, sicuramente si manifesta uno stato di 
trance. Anche se può trattarsi di uno spirito estraneo 
che possiede la medium, questa rimane in stretto con- 
tatto con le ombre della propria famiglia. 

La maggior parte delle medium: si occupa dei pro- 
blemi e della salute dei clienti che vengono a consul- 
tarle. In alcune occasioni, tuttavia, una 7ediurm può in- 
fluenzare gli eventi pubblici, così come fece Nonggau- 
se, la giovane xhosa che, nel 1856, esortò tutti gli Xho- 
sa alla frontiera orientale del Capo di Buona Speranza 
a uccidere il proprio bestiame e distruggere il raccolto, 
profetizzando che, quando avessero fatto ciò, i morti 
sarebbero risorti per gettare a mare tutti i bianchi, op- 
pure come la medium shona che, nel 1898, esortò alla 
resistenza contro i bianchi in quello che è l’attuale 
Zimbabwe. Durante il periodo coloniale furono spesso 
registrate antiche profezie sulla venuta dei bianchi, co- 
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sa che può essere vista, in una certa misura, come una 
riconciliazione del vecchio e del nuovo. Per alcuni 
Nyakyusa cristiani tali profezie erano la prova della re- 
altà — della «verità» — delle antiche istituzioni e della 
prescienza dei profeti del passato. Non si era infatti av- 
verata la profezia? 

La stregoneria. Nella credenza dell’Africa meridio- 
nale, il male non proviene dalle ombre, le quali sono es- 
senzialmente buone. Esse impongono la disciplina ai 
discendenti che non si comportano bene, mandando la 
malattia o la sterilità se non le si è sfamate (poiché le 
ombre partecipano in un senso reale al pasto comune, 
di carne e birra, e ne vengono soddisfatte), oppure se le 
si è trascurate, per esempio se non le si è informate di 
un matrimonio o se i litigi tra i giovani le hanno offese. 
Ma ad esse interessa il benessere dei loro figli e sono 
considerate fonte di benedizione. Piuttosto, il male ha 
un’altra causa: la stregoneria. Si pensa che esso si incar- 
ni nella serpe — un «pitone nella pancia» (Nyakyusa), 
un «serpente delle donne» (Pondo) — oppure che assu- 
ma la forma di un babbuino o di un essere immaginario 
peloso con enormi organi sessuali (Xhosa), e così via. 
Queste creature immaginarie sono tanto reali quanto lo 
era il diavolo con il forcone per un Europeo del Me- 
dioevo e, come quello, vanno in giro sulla terra in cerca 
di persone da divorare. I familiari della strega o dello 
stregone (e la stregoneria in generale) sono personifica- 
zioni del male che si riconosce come esistente in tutti gli 
umani, in particolare la rabbia, l'odio, la gelosia, l’invi- 
dia, la lussuria, l'avidità. Compare persino l’accidia, 
nella credenza che certe persone malvagie facciano ri- 
sorgere i morti perché lavorino i campi al posto loro. 

La forma delle credenze legate alla stregoneria varia 
a seconda della struttura sociale, così come varia la rela- 
zione tra vittima e accusato, poiché i punti di attrito in 
una società mutano a seconda del tipo di residenza e 
cooperazione economica (cioè, chi vive e lavora insie- 
me), delle occasioni di competizione e del luogo dove 
risiede l’autorità. Si pensa che coloro con i quali si è li- 
tigato possano procurare un danno: un’altra moglie, 
una suocera, un fratellastro, un collega di lavoro, un ri- 
vale nell’eredità, un parente acquisito che richiede del 
bestiame come dote, un avversario in tribunale contro 
il quale è stata emessa una sentenza, o un collega sacer- 
dote. In alcune società sono soprattutto le donne, gli 
uomini poveri e i giovani ad essere accusati; ma in so- 
cietà in cui sono presenti valori egalitari viene sospetta- 
to anche il ricco, come per esempio un agricoltore di 
successo che si pensa si sia arricchito attirando sul suo 
campo la fertilità dei campi dei vicini. Una persona che 
è legittimamente più importante di un uomo comune 
(cioè, un capo) può desiderare di avere il bestiame di 
un ricco allevatore, il quale viene quindi accusato di 


avere commesso qualche azione malvagia —- o almeno 
così hanno pensato gli osservatori esterni. 

Durante il periodo coloniale sono sorti ripetutamen- 
te movimenti di «caccia alle streghe» quando qualche 
profeta ha esortato il suo popolo a liberarsi del male, a 
purificarsi dalla stregoneria e dai rimedi medicinali usa- 
ti per gli incantesimi. In vaste regioni la gente in effetti 
ha obbedito, tirando fuori corni pieni di rimedi medici- 
nali o altri oggetti da gettare pubblicamente in un falò e 
ammettendo, implicitamente o esplicitamente, di avere 
del male in sé e comunicando a tutti la propria benevo- 
lenza. Il movimento darmzycapi, che imperversò in quelli 
che sono attualmente lo Zambia, il Malawi, parti dello 
Zimbabwe e della Tanzania nel 1934, fu seguito da un 
movimento in qualche modo simile in gran parte della 
stessa area (ma con maggiore influenza in quella che è 
l’attuale Tanzania) tra il 1956 e il 1964. Molto prima 
che sorgessero questi movimenti, gli Xhosa della fron- 
tiera orientale del Capo erano stati più volte esortati a 
purificarsi e a rifiutare la stregoneria. Nel 1856, Non- 
ggause, una 77edium di sedici anni, riferì al famoso in- 
dovino Mhlakaza, fratello di suo padre, che le ombre le 
avevano detto che sarebbero accorse in aiuto dei loro 
discendenti xhosa nella lunga guerra contro i bianchi 
per il possesso del territorio della frontiera orientale, a 
condizione che i vivi si fossero purificati e avessero uc- 
ciso tutto il loro bestiame. Durante la carestia che ne se- 
guì morirono ventimila persone. Non è provato che tali 
movimenti revivalisti siano iniziati durante il periodo 
coloniale: è possibile che essi si siano manifestati perio- 
dicamente anche in precedenza, anche se certe caratte- 
ristiche dei movimenti nel periodo coloniale, special- 
mente il millenarismo, erano collegate agli insegnamen- 
ti dei missionari cristiani. 

Alcune persone ammettono di avere praticato la stre- 
goneria, di solito in seguito ad una accusa e alla pressio- 
ne esercitata su di loro per confessare. Una giovane ma- 
dre del Pondoland mi ha spiegato che suo figlio all’ini- 
zio aveva rifiutato di essere allattato perché lei aveva un 
amante-stregone (che appariva sotto forma di un giova- 
ne da lei nominato). La madre aveva quindi confessato, 
seguendo le istruzioni delle levatrici, e aveva fatto il suo 
resoconto precisamente nei termini delle credenze co- 
muni; si era dunque purificata e ora il bambino prende- 
va il latte normalmente. In alcune zone a volte le con- 
fessioni sono state estorte con la forza (attraverso la 
prova del veleno o la tortura) dal momento che la gua- 
rigione della vittima si pensa dipenda dalla confessione 
della strega e dalla conseguente espressione di benevo- 
lenza nei confronti della vittima. [Vedi anche STRE- 
GONERIA AFRICANA e AFFLIZIONE, CULTI DI). 

Rituale, ordine ed esperienza religiosa. L'analisi del 
rituale è importante in qualsiasi studio della religione, 


poiché il rituale racchiude il dogma e i valori dei parte- 
cipanti. Vi è sempre uno iato tra i valori espressi e la 
pratica quotidiana, ma gli ideali e le idee della realtà ul- 
tima prendono la forma dell’azione rituale. In Africa 
meridionale viene posta un’enfasi costante sulla fertilità 
— degli esseri umani, del bestiame, dei campi; sulla salu- 
re; sulla benevolenza tra parenti e vicini; sull’amicizia 
tra i governanti della regione; sul rispetto dei giovani 
per gli anziani e la responsabilità degli anziani verso chi 
dipende da loro; sulla continuazione della vita dopo la 
morte. 

Esiste un ordine nell'universo, e l'ordine naturale e 
quello sociale sono considerati interdipendenti: come 
nel Re Lear, la disarmonia del mondo degli uomini si ri- 
flette così negli elementi fisici come nella tempesta che 
si genera nella mente di un uomo: la follia. Se il re divi- 
no non rispetta un tabu, ciò può causare siccità o inon- 
dazione; se si trascura il rituale per una vedova o per 
una ragazza nubile, questa può diventare pazza. Il giu- 
sto ordine è espresso nei costumi tradizionali e, nella lo- 
ro essenza, i rituali, sia nelle azioni positive che in quel- 
le negative (evitare qualcosa), esprimono la sacralità dei 
processi fisiologici (per esempio il mestruo, il coito, il 
parto, la morte), così come delle legittime relazioni tra 
uomini e donne, anziani e giovani, capi e seguaci. 

I rituali della famiglia e quelli della comunità sono 
tutte occasioni per esprimere emozioni e le celebrazioni 
stesse sono causa di grande emozione, come è evidente 
per qualunque osservatore che ascolti il battere dei 
tamburi o guardi le danze. I rituali, dunque, servono ad 
incanalare le emozioni e insegnano a chi è in lutto, al- 
l'adolescente o al genitore, ciò che è giusto sentire. Tra 
i Nyakyusa si richiede ai partecipanti ad un funerale di 
esprimere la passione del dolore e della paura agli uo- 
mini che «combattono la morte» nella danza della guer- 
ra e alle vedove, madri e sorelle che piangono violente- 
mente e si spalmano fango e cenere sul corpo; ma i ri- 
tuali rivelano poco della reale esperienza dell’indivi- 
duo. 

Qualunque comprensione dell'esperienza religiosa 
deve provenire in primo luogo da ciò che gli individui 
raccontano delle proprie vite. Ì resoconti in prima per- 
sona sono rari, ma abbiamo prove che esista una consa- 
pevolezza del numinoso. Dai racconti dei sacerdoti sap- 
piamo della loro paura di un boschetto dove è sepolto 
un eroe fondatore o un capo; durante il pasto comune 
tra parenti, vivi e morti, vi è la sensazione che le ombre 
siano presenti e che i partecipanti godano della loro 
compagnia; la gente racconta del conforto avuto in un 
momento di pericolo quando un uomo o una donna ha 
invocato l’ombra di un genitore o di un nonno e ne ha 
percepito la presenza; la paura causata da un incubo 
può essere interpretata come l'attacco da parte di una 
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strega. I sogni sono infatti l’esperienza più comune del- 
l'invisibile e sono tanto reali che, quando raccoglievo le 
esperienze degli Africani del Sud, dovevo spesso chie- 
dere se stessero dormendo o fossero svegli quando la 
cosa accadde. Coloro che sono più vicini alle ombre, e 
quindi più consapevoli del numinoso, sono i sacerdoti 
ereditari, o fautori di pioggia, e le indovine che sono 
state «chiamate» e che fanno da medium. 

[Vedi anche BEMBA, RELIGIONE DEI; BANTU 
DELL'AFRICA CENTRALE, RELIGIONI DEI; BAN- 
TU DEI GRANDI LAGHI, RELIGIONI DEI; KHOI E 
SAN, RELIGIONE DEI; KONGO, RELIGIONE DEI; 
NDEMBU, RELIGIONE DEGLI; NYAKYUSA, RELI- 
GIONE DEI; SHONA, RELIGIONE DEGLI; SWAZI, 
RELIGIONE DEGLI; TSWANA, RELIGIONE DE- 
GLI; e ZULU, RELIGIONE DEGLI]. 
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tenzione all'aspetto fondamentalmente religioso della vicen- 
da, che viene trattato qui (purtroppo il testo presenta molti er- 
rori di stampa nei nomi trascritti in francese). 
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AFRICA OCCIDENTALE, RELIGIONI DELL. 
L'Africa occidentale si trova tra i 5° e i 23° di latitudine 
Nord, tra i 23° di longitudine Est e i 20° di longitudine 
Ovest. Rappresenta circa un quinto del territorio del- 
l’Africa subsahariana e ha una popolazione di poco più 
di 120 milioni di persone, circa la metà di tutta la popo- 
lazione africana compresa tra i tropici. In Africa occi- 
dentale vivono circa seicento «gruppi etnici», definizio- 
ne che è tuttavia generica e priva di validità scientifica. 
In Africa occidentale si riscontra un’ampia varietà cul- 
turale con diverse caratteristiche locali. 

Le religioni tradizionali in Africa occidentale sono 
originali sistemi di relazione tra gli esseri umani e la sfe- 
ra del divino, che non è normalmente visibile, ma non 
del tutto invisibile. Non esiste il concetto di peccato 
originale, né individuale né collettivo, ma esiste un’idea 
centrale di redenzione. L'idea di umanità corrisponde 
al lignaggio, specialmente al clan, considerato un'entità 
sociale che incarna il principio spirituale da cui dipen- 
de l'originalità del clan stesso e che lo distingue dagli al- 
tri clan. In questo contesto, la redenzione si basa sul- 
l'individuo; attraverso la mediazione dell’individuo, la 
redenzione si estende al livello di tutta la famiglia o del 
clan. Gli individui si possono considerare, quindi, co- 
me redentori di se stessi; l'escatologia è così un’opera- 
zione a breve termine, in parte «secolare», in parte reli- 
giosa. Questa escatologia ha il compito di assicurare 
agli individui la «reincarnazione» come antenati o, an- 
cora meglio, il loro ritorno in terra per stare tra la pro- 
pria gente in un tempo futuro. Data la diversità dei po- 
poli e delle religioni dell’Africa occidentale, è impossi- 
bile trattarli tutti in un articolo generale come questo. 
Perciò, al fine di offrire uno sguardo panoramico del- 
l’esperienza religiosa in questa regione, è stato necessa- 
rio rivolgere maggiore attenzione ad alcune tradizioni e 
sorvolare su altre. 

Il creatore e la creazione. La conoscenza relativa 
all’Essere supremo non è incentrata su particolari inse- 
gnamenti religiosi. Piuttosto, si può dire che i pratican- 
ti di una religione acquisiscano la conoscenza della na- 
tura di Dio indirettamente, attraverso immagini iconi- 
che, simboli, metafore e metonimie. L'elemento princi- 
pale di questa conoscenza è la credenza nella distanza 
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di Dio. A confronto con l’uomo, creatura terrena per 
eccellenza, l’Essere supremo è talmente distante nello 
spazio e nella percezione emotiva che a volte non gli si 
può dare un nome, e ancor meno lo si può invocare o 
venerare. I Bwa del Mali, per esempio, hanno un nome 
per indicare Dio, ma nessun culto è dedicato a lui. La 
strategia del processo mentale africano riguardo alla 
natura di Dio è evidente: la distanza di Dio genera 
un'esigenza religiosa negli umani; l'assenza del divino 
dà origine ad una ricerca di ciò che è assente, ricerca 
che viene spesso soddisfatta da intermediari che sono 
più accessibili rispetto a Dio stesso. 

L'Essere supremo, tuttavia, non è remoto in tutta 
l'Africa occidentale in maniera uniforme. In alcune tra- 
dizioni, l’Essere supremo partecipa alla vita quotidiana, 
agendo al posto degli spiriti minori o in collaborazione 
con essi. In queste tradizioni, la gente invoca e consulta 
Dio attraverso culti e rituali e prova per lui un senti- 
mento di vicinanza simile a quello che può provare per 
i parenti. É questo il caso di Amma, l’Essere supremo 
dei Dogon, i cui culti sono diffusi nei villaggi dell’area 
della falesia di Bandiagara nel Mali. [Vedi AMMA]. 
Esempi simili, anche se meno evidenti, sono il culto di 
Rog presso i Serer, quello di Ata Emit presso i Diola e 
quello di Chukwu presso gli Igbo. In altre tradizioni, 
come, per esempio, quella degli Ashanti, il contatto con 
l’Essere supremo è ancora più intimo: quasi ogni gior- 
no gli anziani versano libazioni e recitano preghiere a 
Nyame (e spesso ad Asase Yaa), ringraziandolo per la 
sua beneficenza e pregandolo di continuare a mandare 
prosperità. [Vedi NYAME]. Agli Esseri supremi che 
non sono considerati remoti si attribuisce una varietà di 
caratteristiche: si pensa spesso che controllino la piog- 
gia e la fertilità, che li si possa invocare in tempi di affli- 
zione, che rappresentino la forza della giustizia nel 
mondo e siano i custodi dell’ordine morale. 

Gli spiriti intermediari sono spesso divinità particolari 
o dei relativi a specifiche circostanze, per esempio patro- 
ni di eventi importanti come la guerra e la caccia (Ogun 
degli Yoruba e degli Edo; Ta Tao degli Ashanti; Aflim, 
Dade, Kumi e Otu dei Fanti; Gua dei Ga, ecc.). Possono 
anche essere associati a fenomeni atmosferici come la 
pioggia e il vento, i lampi e i tuoni, l'arcobaleno (So degli 
Ewe, Xevioso dei Fon, Sango degli Yoruba, ecc.). Infine, 
possono essere divinità legate ai fenomeni principali del- 
la vita umana, come la terra (Asase Yaa degli Ashanti, 
Tenga dei Mossi, Oduduwa degli Yoruba, Odua dei Gu, 
Ayi o Li degli Ewe, ecc.), il fiume (Faro dei Bambara, 
Yemoja e Oya degli Yoruba), il mare (Xu dei Fon) e il so- 
le (Wende dei Mossi, Olorun degli Igbo, ecc.). 

Vanno menzionati anche i «signori» del vaiolo, che 
in Africa occidentale è una malattia temuta e sacralizza- 
ta. Il vaiolo si incarna nella divinità Sakpata dei Fon e 
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degli Ewe, in Ojuku degli Igbo e in Sopona degli Yoru- 
ba. L'importanza religiosa di questa malattia si spiega 
con il suo legame con la regalità. Nei miti delle origini 
della regalità Kouroumba (Regno Yatenga nel Burkina 
Faso settentrionale), il primo re discese dal cielo por- 
tando il vaiolo e fu curato dagli agricoltori. Si crede 
quindi che il vaiolo sia una malattia proveniente dal cie- 
lo, che porta il marchio del firmamento stellato sulla 
pelle. Poiché la sua cura fu fornita dagli abitanti della 
terra, la divinità nella quale si incarna la malattia è Dio 
sia del cielo che della terra. 

A differenza delle divinità secondarie, l’Essere supre- 
mo è il creatore. Questa prerogativa è soltanto sua, anche 
se egli non è coinvolto costantemente nei dettagli della 
creazione. Per esempio, il creatore può assegnare il com- 
pito di organizzare la creazione a uno spirito minore, o 
«monitor», che in tal modo diventa il mezzo di contatto 
primario tra l’Essere supremo e l’uomo. Ciò accade pres- 
so i Bambara (Faro fa da «monitor» a Bemba), presso gli 
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articolo e in quelli collegati. A caufa delle sue ridotte dimensioni, la scelta dei 
nomi è naturalmente arbitraria e nor riflette cern l'enorme complessità 
trio etnica e linguistica della regione i segnala, inoltre, che non sussiste 
perfetto accordo tra gli studiosi sull’ iii rafiae sull’ attribuzione dei nomi delle 
diverse popolazioni. Set 
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Yoruba (Oduduwa fa da «monitor» a Olgrun), presso i 
Dogon (i Nommo fanno da «monitor» ad Amma) e pres- 
so i Bwa (Do fa da «monitor» a Debwenu). 

Ci si è posti una serie di domande sulle relazioni che 
intercorrono tra l’Essere supremo e gli spiriti minori: 
questi ultimi sono estensioni dell'Essere supremo o suoi 
emissari? Sono suoi «figli»? Hanno volontà indipenden- 
ti? Vi è antagonismo tra essi e l’Essere supremo? In un 
certo senso, non vi è una risposta univoca. A queste do- 
mande non si può rispondere seguendo una serie di 
princìpi teologici fissati una volta per tutte, ma la rispo- 
sta varierà a seconda del livello di conoscenza del singo- 
lo credente. I non iniziati e coloro che hanno poca prati- 
ca religiosa tendono a credere che gli spiriti minori siano 
separati dall’Essere supremo (che siano in collaborazio- 
neo in conflitto con esso), piuttosto che essere un rifles- 
so del suo potere. Solo gli iniziati che possiedono cono- 
scenze approfondite abbandonano questa visione antro- 
pomorfica delle realtà divine. Per questi ultimi, la sepa- 
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razione è un fatto artificiale che ha origine nella «lingua 
della teologia», inventata da coloro i quali sono incapaci 
di parlare di Dio senza umanizzarlo. 

Gli africanisti hanno spesso tentato di costruire degli 
inventari «completi» delle divinità che si riscontrano 
presso l’uno o l’altro gruppo. Alcuni, per esempio, han- 
no rintracciato trecento divinità presso gli Ewe, mentre 
altri ne hanno identificate da cinque a seicento. Questo 
entusiasmo per gli inventari e le stime numeriche è cer- 
ro lodevole, ma non è di alcun interesse scientifico. Al- 
lo stato attuale delle ricerche, ciò che appare chiaro è 
che tutte le diverse culture dell’Africa occidentale pos- 
siedono, in maniera più o meno sviluppata, l’idea di 
una divinità creatrice. Questo creatore non viene vene- 
rato con altari, preghiere e sacrifici in tutte le parti del- 
l'Africa occidentale, il che può dare l'impressione erra- 
ta che le relazioni tra l'umano e il divino non siano pie- 
namente articolate. 

Bisogna essere molto cauti quando si usa il termine 
«Dio» parlando dell'Essere supremo degli Africani, per 
i quali esso non ha lo stesso significato che ha, per e- 
sempio, per i cristiani. Presso le due popolazioni del- 
l'Africa occidentale che sono state più studiate, i Bam- 
bara e i Dogon, sembra che Dio sia un essere che ha 
creato se stesso; Dio conteneva in sé la creazione in for- 
ma di simboli prima che questa assumesse una forma 
esteriore. Analoga cautela va usata con i termini «crea- 
re» e «creazione». Spesso tendiamo a usarli in relazione 
ai verbi «fare» e «fabbricare» ma, se questa associazio- 
ne è per lo più accurata quando si parla di miti cosmo- 
logici africani, essa non lo è in tutti i casi. Per esempio, 
presso i Bambara e i Dogon, la creazione avviene per 
mezzo del pensiero e della parola di Dio piuttosto che 
attraverso un atto concreto. 

I vivi e gli antenati. Non tutti i defunti vengono ele- 
vati al rango di antenati, e la morte non è sempre un re- 
quisito per diventare antenato. In ogni società sono i vi- 
vi che scelgono alcuni membri perché diventino ante- 
nati. Perciò il concetto di «antenatizzazione» è legato, 
soprattutto, al modello sociale e religioso radicato nel- 
l’idea di esemplarità, cioè in un modello da imitare per 
evitare la perdizione. Nella sfera umana, la condotta è 
ciò che determina se si diventerà antenati e ci si reincar- 
nerà (un destino positivo), oppure se si sarà esiliati nel- 
la prateria per vagare da soli, essere mangiati dagli ani- 
mali e tormentati dalle zanzare (come presso i Diola), o 
condannati a stare nell’infuocato «regno dei cocci rot- 
ti» (come presso gli Yoruba) — tutti destini negativi. E 
importante notare che un destino negativo non è mai 
eterno; l’idea di dannazione eterna è estranea al pensie- 
ro religioso africano. Per diventare antenato, bisogna 
possedere certe qualità. Il primo requisito è la longevi- 
tà; essa non può essere, però, ottenuta attraverso mezzi 
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umani per conservare la salute, ma deve essere un do- 
no di Dio. Quindi solo gli anziani possono diventare 
antenati. È importante anche l’integrità fisica e morale 
dell'individuo. Coloro che muoiono per una malattia 
«ignominiosa» (come la lebbra), i pazzi, quanti muoio- 
no per un incidente (per una caduta o colpiti da un ful- 
mine), i ladri e coloro che hanno commesso atti ripro- 
vevoli non possono diventare antenati. Infine, è impor- 
tante lo status sociale della persona all’interno della co- 
munità. Un «estraneo» (per esempio uno schiavo), an- 
che se accettato e integrato nella società, è escluso dal 
rango di antenato. Ma soprattutto, l’attributo principa- 
le che permette di diventare antenati è la conoscenza di 
se stessi che porta all’autocontrollo: questa padronanza 
di sé è la qualità morale per eccellenza. Tutti gli antena- 
ti, durante la loro vita, sono stati modelli di saggezza, 
autocontrollo, dignità e purezza. 

Dal momento che la morte non segna la fine dell’esi- 
stenza umana, ma solo un cambiamento di stato, essa di 
solito costituisce la condizione necessaria perché si di- 
venti antenati. Tuttavia, ciò non è vero per tutte le so- 
cietà dell’Africa occidentale. In un certo senso, per di- 
ventare antenato un individuo deve acquisire una certa 
distanza dai suoi discendenti. Questa distanza non è 
creata solo dalla morte: anche l’età stessa può essere 
una ragione sufficiente per diventare antenati. Perciò, 
presso i Mossi del Burkina Faso, un bisnonno può di- 
ventare antenato da vivo, ma solo in un senso margina- 
le. Un antenato simile può, quando si presenta l’occa- 
sione, rinascere in uno dei suoi discendenti. Questa af- 
fermazione è basata sulla ricerca che ho condotto pres- 
so i Mossi, così come su quella di Doris Bonnet (Le Re- 
tour de L'Ancétre, in «Journal de la Société des Africa- 
nistes», 51 [1981], pp. 133-47). Quando una persona 
anziana ritorna durante la sua vita nel corpo di un neo- 
nato, questo probabilmente non vivrà a lungo. Queste 
credenze meritano studi più approfonditi, specialmen- 
te perché i Mossi non sono l’unico gruppo nell'Africa 
subsahariana presso il quale sono diffuse. Studi recenti 
hanno riscontrato situazioni simili presso i Mongo della 
Repubblica Democratica del Congo (Zaire). L'antena- 
to, tuttavia, può beneficiare della venerazione del pro- 
prio gruppo familiare solo dopo la morte fisica, che vie- 
ne celebrata con un secondo funerale o con rituali che 
si svolgono presso i cimiteri (come libazioni e sacrifici, 
entrambi diffusi nell’Africa subsahariana) e modifiche 
apportate ai cimiteri stessi (per esempio, la costruzione 
di altari sulla tomba dell’antenato). 

Un'altra importante caratteristica del mondo degli 
antenati è la rappresentazione che se ne fa come comu- 
nità perfetta. A differenza della comunità dei viventi, la 
comunità degli antenati è priva di antagonismo e ten- 
sione. Gli antenati possono, naturalmente, arrabbiarsi e 
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persino soffrire, ma tali sentimenti sono la conseguenza 
soltanto della negligenza o delle azioni negative da par- 
te dei loro discendenti vivi. 

L'universo degli antenati, che a volte viene visto co- 
me un mondo dal ritmo lento, è pieno di attività. Anche 
se il ricordo degli antenati si affievolisce per la debolez- 
za della memoria collettiva di chi è rimasto sulla terra, il 
mondo degli antenati si rinnova costantemente e si 
mantiene vivido nella mente dei vivi attraverso le nuove 
morti e le reincarnazioni. In realtà, entrambi i mondi si 
arricchiscono in questo processo. Per esempio, ogni 
morte porta con sé la «partecipazione» di un antenato 
al mondo dei vivi; con la morte o nell’attraversare il 
confine dell’età avanzata, gli antenati hanno maggiore 
accesso al potere spirituale e possono così assistere i lo- 
ro discendenti fungendo da intermediari. Ma al tempo 
stesso, con l’entrata di nuovi antenati tra le loro fila, gli 
antenati fanno nuove esperienze culturali e il loro mon- 
do si arricchisce proprio come il mondo dei vivi viene 
arricchito dalle nuove nascite. Infine, i legami tra il 
mondo dei vivi e quello degli antenati vengono rinfor- 
zati ulteriormente dalla reincarnazione, ovvero il «ritor- 
no dell’antenato». Ogni antenato può assumere forma 
corporea e ritornare nel mondo quando capita l’occa- 
sione giusta o quando semplicemente egli desidera ri- 
tornare sulla terra. In generale, ogni società possiede 
delle leggi che regolano la modalità del ritorno dell’an- 
tenato. Esse sono di solito molto precise: presso i Sara 
del Ciad, per esempio, un nonno si incarna sempre nel 
corpo del primo nipote nato dopo la sua morte. Presso 
gli Yoruba, il processo di ritorno prevede una consulta- 
zione con l’Essere supremo: prima che l’antenato rina- 
sca, l’anima custode dell’antenato compare davanti a 
Olorun per ricevere un nuovo corpo, un nuovo «respi- 
ro», e il suo destino per la nuova vita sulla terra. L’ani- 
ma custode si inginocchia davanti all’Essere supremo e 
chiede il destino che desidera, ma Olorun si rifiuta di 
esaudire i suoi desideri se questi vengono espressi in 
maniera arrogante o egoista. Nella maggior parte dei 
casi, l'’antenato prende una decisione sulla sua reincar- 
nazione, mentre i vivi, con l’aiuto di vari medium o in- 
dovini, cercano di determinare quale sia la volontà del- 
l’antenato. 

I vivi interagiscono con gli antenati offrendo loro li- 
bazioni e sacrifici. Le libazioni di solito precedono i sa- 
crifici e rappresentano la prima fase della comunicazio- 
ne con gli antenati. Il sacrificio, che è il momento cul- 
minante della cerimonia, costituisce l’unione attiva tra i 
vivi, con la loro ricerca e anticipazione, e i morti, con il 
loro obbligo di rispondere favorevolmente. I rapporti 
tra gli antenati e i vivi non dovrebbero essere visti come 
tentativi unilaterali, da parte di uomini deboli, di cerca- 
re l’aiuto delle potenze celesti (come nel caso delle reli- 


gioni che hanno il concetto di rivelazione). Queste inte- 
razioni sono, di fatto, obblighi bilaterali: l’uomo ha bi- 
sogno degli antenati perché è impotente e povero; gli 
antenati hanno bisogno di essere ricordati dagli uomini 
in modo da potere ritornare sulla terra incarnandosi nel 
corpo dei bambini del proprio lignaggio. I rapporti tra 
i vivi e i morti possono quindi essere visti come una sor- 
ta di «redenzione» individuale, conseguenza della ricer- 
ca dell'immortalità da parte dell’uomo. 

Nelle libazioni si usano di solito acqua dolce, farina 
di miglio mescolata ad acqua e birra di miglio o vino di 
palma. L'acqua, che di solito precede e a volte introdu- 
ce le altre due offerte, è un emolliente; versarla sull’alta- 
re è un gesto di tenerezza e affetto per l’antenato. La fa- 
rina di miglio mischiata con l’acqua lievita ed evoca l’at- 
to di ingoiare e la sua conseguenza involontaria, la dige- 
stione. Questa offerta fa sì che l’antenato agisca. La bir- 
ra di miglio e il vino di palma sono stimolanti che ser- 
vono ad eccitare ed esaltare gli antenati. In un certo 
senso, queste bevande fanno sì che gli antenati perdano 
il controllo e si comportino come desiderano i vivi. 
Quest'ultima libazione rappresenta l’ultimo appello al- 
la volontà degli antenati prima che venga fatta l’offerta 
più nobile, quella del sacrificio animale. 

Il sacrificio degli animali è il mezzo più profondo per 
comunicare con il mondo dell’invisibile. Le vittime sa- 
crificali più comuni sono gallinacei bianchi (maschi e 
femmine) e capre. A volte una famiglia reale può sacri- 
ficare dei cavalli o, come è stato il caso una volta presso 
i Mossi, esseri umani. A volte viene sacrificato del be- 
stiame, ma ciò avviene solo in casi rari. Il bestiame è ri- 
servato per eventi o persone straordinari (per esempio, 
l'assoluzione per un atto incestuoso o le cerimonie fu- 
nerarie per un capo). La rarità e il grande significato di 
questi sacrifici si possono spiegare con il fatto che 
l’Africa occidentale è una regione per la maggior parte 
abitata da agricoltori e non da pastori. 

Gli altari dedicati agli antenati sono vari, ma spesso 
consistono di una o più pietre collocate sul terreno. 
Possono essere anche sedili (Ashanti, Ewe, Attie), vasi 
di terracotta, sgabelli di argilla o montanti di porte. I 
sacerdoti officianti sono gli anziani del lignaggio (o 
clan) oppure un uomo designato appositamente dal 
gruppo. Vi sono casi, tuttavia, come presso i Dogon, in 
cui il ruolo dell’officiante è affidato a una persona desi- 
gnata dall’antenato stesso. 

Luoghi di culto. In generale, in Africa occidentale si 
è rivolta maggiore attenzione all’altare come luogo del 
divino che al santuario costruito per ospitarlo. Vi sono 
eccezioni: in Nigeria, Benin, Ghana e Mali esistono edi- 
fici religiosi nei quali una parte è destinata al pubblico e 
il resto a custodire gli oggetti del culto (con «pubblico» 
si intende qui i fedeli che sono stati o saranno iniziati). 


Di solito l’accesso alla parte pubblica del santuario è 
aperto ai fedeli che sono stati introdotti alla conoscenza 
dei misteri evocati dal luogo di culto. La parte riservata 
è accessibile solo agli alti dignitari della comunità di un 
culto specifico. In pratica, questa separazione indica 
che la religione non solo pone problemi di fede e di 
aderenza ad un sistema di credenze ma — cosa più im- 
portante — solleva questioni relative alla conoscenza e al 
potere. La religione è divisa in molti settori, che o si 
escludono o si completano a vicenda, così come vi sono 
diversi campi di conoscenza. 

Il collegamento tra religione e conoscenza, partico- 
larmente importante in Africa occidentale, non sor- 
prende. In effetti, si può dire che esso costituisca il trat- 
to caratteristico delle culture subsahariane. Più è alta la 
propria posizione nella gerarchia religiosa, più cono- 
scenza si possiede. Maggiore sarà la conoscenza, più è 
probabile che si verrà investiti di potere religioso. Tutto 
ciò rivela, da una parte, il collegamento tra la conoscen- 
za sacra e il potere (incluso quello politico) — ogni sag- 
gio esercita un potere reale sulla comunità di cui fa par- 
te — e, dall’altra parte, i modi in cui questa conoscenza 
viene distribuita. Per esempio, durante i riti di inizia- 
zione, la conoscenza viene rivelata agli adepti «goccia a 
goccia», come se questa instillazione fosse l’unico me- 
todo possibile di istruzione. Se si usasse qualsiasi altro 
metodo pedagogico, gli adepti rifiuterebbero la cono- 
scenza, proprio come il loro corpo rifiuterebbe l’intro- 
duzione di un elemento estraneo, come il sangue di un 
gruppo sanguigno diverso. Tuttavia, vi è un’altra ragio- 
ne per la quale la conoscenza è distribuita a poco a po- 
co. L'adepto viene messo alla prova ad ogni livello per 
vedere come reagisce, per verificare che non faccia cat- 
tivo uso del potere così acquisito. In molte società 
dell’Africa occidentale, per esempio, il potere sacro di 
curare l’afflizione attraverso la manipolazione dei pote- 
ri spirituali e di sostanze materiali non è molto lontano 
dalla pratica della stregoneria. Sia la stregoneria che la 
pratica della guarigione spesso implicano l’uso di tecni- 
che simili e di sostanze medicinali; ciò che le distingue 
l’una dall’altra è l'intenzione di chi le pratica di fare del 
bene o del male. Perciò, prima di fornire a un adepto la 
conoscenza religiosa, è necessario prendere delle misu- 
re per assicurarsi che lui o lei userà questo potere per il 
bene della comunità. Un uomo o una donna che possie- 
da la conoscenza sacra e si lasci ingannare dal proprio 
potere, dall’avidità, dall’invidia o dalla malevolenza, può 
avere effetti disastrosi sulla comunità. 

I luoghi di culto, vari e numerosi, si possono classifi- 
care in relazione ai quattro elementi: acqua, terra, aria e 
fuoco. In tutta l’Africa occidentale, l'acqua ispira senti- 
menti di incertezza, paura, rassicurazione e sicurezza; è 
vista soprattutto come fonte di vita. Ogni corso d’acqua 
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ha il proprio spirito. Usando una metonimia, il corso 
d’acqua è una sorta di «dio d’acqua» venerato dai po- 
poli fluviali e rappresenta un tempio d’acqua nel quale 
i fedeli, portando offerte, si immergono. Per esempio, 
la parte del fiume Niger che attraversa il territorio dei 
Bambara è considerata il corpo di Faro, lo spirito d’ac- 
qua, che è responsabile della fecondità, della moltipli- 
cazione e proliferazione di tutti gli esseri viventi. Presso 
gli Yoruba della Nigeria si pensa che Yemoja, figlia di 
Obatala e di Oduduwa, abbia generato tutte le acque 
del Paese e sia la patrona del fiume Ogu, suo santuario 
preferito. Per gli Edo della Nigeria le acque della regio- 
ne appartengono ad Oba. Nel Ghana e in Costa d’Avo- 
rio i fiumi, i ruscelli e i laghi sono proprietà di Tano e 
Bia. L'acqua dolce, che per sua natura favorisce la vita, 
è umana. L'acqua marina è invece inumana e selvaggia, 
e bisogna addomesticarla. E possibile che questa visio- 
ne negativa dell’acqua marina si sia formata durante 
l'era della colonizzazione e della schiavitù (dato che i 
primi Europei e commercianti di schiavi arrivarono dal 
mare); più probabilmente, però, è possibile che derivi 
semplicemente dal profondo attaccamento alla terra 
che è diffuso in Africa. 

I santuari dedicati alla terra sono tanto vari, se non di 
più, quanto quelli associati all'acqua. Bisogna tenere 
presente che almeno il 90% della popolazione del- 
l’Africa occidentale è costituita da agricoltori sedentari 
per i quali la terra è la vera depositaria della vita. I san- 
tuari dedicati alla terra hanno una caratteristica comu- 
ne: non sono templi nel senso vero e proprio della pa- 
rola, perché la terra non ha edifici. La terra è di per sé 
un monumento religioso e sacro e quindi sarebbe inap- 
propriato cercare di limitarla, pretendere di racchiu- 
derla all’interno di mura. I santuari della terra si trova- 
no dovunque gli esseri umani compiano atti di deferen- 
za verso il terreno che li nutre. Le montagne, le grotte, 
le rocce, le pietre che colpiscano l’immaginazione reli- 
giosa si prestano tutte perfettamente ad essere trasfor- 
mate in luoghi di culto. I campi coltivati in particolar 
modo sono designati ad essere sacri. 

I templi legati all’aria, in particolare gli alberi e i bo- 
schetti sacri, sono i luoghi di culto più numerosi e i 
più vicini al sentimento religioso degli abitanti del- 
l’Africa occidentale. Si ritiene che abbiano una natura 
aerea perché essi sono in armonia con i cambiamenti 
atmosferici e con le stagioni. In Africa occidentale 
non vi è una sola comunità che non tenga in grande 
considerazione questo tipo di vegetazione. L'albero 
funge da intermediario tra l'essere umano e le potenze 
spirituali. Questa mediazione è spesso così centrale 
che l’uomo viene considerato un’emanazione della ve- 
getazione. I Bambara credono in una sorta di metem- 
psicosi, o trasmigrazione delle anime, un viaggio in cui 
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uno dei segnali-guida è un albero. Questa credenza si 
riscontra anche presso i Fon, i cui miti raccontano di 
come gli uomini e le donne in tempi remoti siano di- 
scesi dai rami di un albero. Analogamente, in Africa 
occidentale una donna che desideri rimanere incinta 
spesso prega un albero di darle un figlio. Gli alberi 
hanno un valore religioso ancora più forte quando la 
natura li ha raccolti in boschetti sacri, che diventano 
luoghi deputati allo svolgimento di assemblee religio- 
se e riti di iniziazione. 

In Africa occidentale, dove non sono presenti vulca- 
ni, i templi legati al fuoco sono i più umili, quelli più vi- 
cini alla vita quotidiana e anche i più diffusi. Sono colle- 
gati alla parte della casa nella quale le donne preparano 
il cibo. Il fuoco, che trasforma il cibo, porta luce e calo- 
re e fa da mediatore tra i vivi e i morti. Se i fedeli non 
hanno le risorse per procurarsi una vittima sacrificale, 
possono usare le ceneri del focolare al suo posto. L’on- 
nipresenza di questo tempio del fuoco è dimostrata dal- 
la realtà della fucina in quasi tutti i gruppi dell’Africa 
occidentale, anche se il mestiere di fabbro è considerato 
di solito appannaggio dei membri di una corporazione. 
La fucina è più di un'officina, è anche un luogo di culto, 
un riparo nel quale la giustizia umana cede il passo alla 
mitezza dei cieli. La caratteristica più tipica della fucina 
è il fatto che essa costituisce un luogo di creazione para- 
gonabile a quello del creatore stesso quando gettò le 
fondamenta del mondo. Ciò spiega perché il fuoco di- 
venta un santuario nel quale la preghiera di una donna 
sterile che invoca la fecondità troverà, secondo le cre- 
denze dei fedeli, una risposta sicura. 

In generale si può dire che la religione in Africa occi- 
dentale è affare degli uomini. Tuttavia, le donne, spe- 
cialmente dopo la menopausa, spesso si specializzano 
in alcuni rituali (per esempio, presso i Guere, Ubi e 
Wobe della Costa d'Avorio, i Dogon del Mali, i Mende 
della Sierra Leone e soprattutto presso gli Yoruba e gli 
Igbo della Nigeria). Di solito è il membro più anziano 
del gruppo ad essere responsabile dei doveri religiosi, 
che sono numerosi e complessi. Tutte le pratiche cul- 
tuali hanno un elemento liturgico orale che riveste 
un'importanza centrale perché la parola, investita delle 
caratteristiche sia dell’acqua che del calore, ha un pote- 
re fertilizzante. 

Iniziazione e vita spirituale. I riti di iniziazione pro- 
curano una disposizione d’animo che garantisce un mo- 
do di vita diverso dall'esistenza ordinaria. Questa di- 
sposizione si acquisisce attraverso lo sviluppo di tecni- 
che spirituali che addestrano il corpo e promuovono 
l'annullamento del senso di finitezza. 

I riti di iniziazione nell'Africa occidentale si dividono 
in due tipi. In Nigeria, Benin, Togo e Ghana (cioè pres- 
so gli Yoruba, gli Hausa, gli Ewe, i Fon, gli Ashanti e i 


gruppi ad essi collegati) l'iniziazione è di un tipo che si 
può definire epispanico. Gli iniziati attraggono a sé (in 
greco epispao) la divinità e l’incontro tra l'umano e il di- 
vino sfocia in ciò che comunemente si chiama posses- 
sione o trance. L'introduzione e l'addestramento alla vi- 
ta spirituale hanno luogo o individualmente (come, per 
esempio, presso gli Ashanti e gli Yoruba orientali), op- 
pure collettivamente in gruppi, come avviene di norma 
presso gli Ewe, i Fon, gli Yoruba occidentali e gli Itsha. 
Questa forma di iniziazione è aperta sia agli uomini che 
alle donne. Le prove fisiche alle quali si sottopongono i 
neofiti hanno un fine specifico, anche se gli iniziati pos- 
sono non esserne consapevoli. Si tratta di una spiritua- 
lizzazione dei sensi, in particolar modo della vista, 
dell’udito e del gusto. 

Nel secondo tipo di iniziazione, definito a/lotattico 
(dal greco a//os, «altro» e taktike, da tassein, «ordina- 
re») e diffuso dal Ghana alla Guinea, i neofiti vanno al- 
la ricerca di Dio. Le prove fisiche sono dure quanto 
quelle dell’iniziazione epispanica, ma ciò che conta so- 
prattutto nell’iniziazione allotattica è l’accesso che han- 
no i neofiti ad un tipo di conoscenza che li trasforma e 
permette loro di avvicinarsi a particolari esseri spiritua- 
li e perfino di diventare in parte come loro, in altre pa- 
role, di diventare immortali, poiché solo l'immortalità 
garantisce agli umani la possibilità della reincarnazione. 
Questa conoscenza che porta alla trasformazione non si 
può ottenere nel giro di alcuni mesi, né di alcuni anni. 
Presso i Senufo del Mali e della Costa d'Avorio setten- 
trionale, l'iniziazione nella società Poro dura più di 
vent’anni. Per i Bidjogo della Guinea-Bissau l’iniziazio- 
ne ha circa la stessa durata. In questa forma di iniziazio- 
ne gli uomini e le donne sono separati. L'iniziazione al- 
lotattica dimostra chiaramente quale sia il /eitzz0tiv del- 
la spiritualità africana, la lotta degli uomini contro la 
sparizione totale dalla terra. 

Secondo la spiritualità africana, gli esseri umani non 
nascono spirituali, piuttosto devono diventarlo. Perciò, 
i fedeli delle religioni dell’Africa occidentale ricorrono 
a tecniche iniziatiche che considerano il corpo come il 
punto di partenza dei sentimenti religiosi e mistici. Il 
corpo diviene l’autentico simbolo dell’elevazione del- 
l'essere umano all’altezza della spiritualità. Nella reli- 
gione africana, nella vita mistica non vi è un distacco tra 
umano e terreno; al contrario, gli esseri umani possono 
vivere e rivivere sulla terra per un tempo indefinito. 

[Per un'ulteriore trattazione delle singole religioni 
dell’Africa occidentale vedi AKAN, RELIGIONI DE- 
GLI; BAMBARA, RELIGIONE DEI; DIOLA, RELI- 
GIONE DEI; DOGON, RELIGIONE DEI; EDO, RE- 
LIGIONE DEGLI; FON ED EWE, RELIGIONE DEI; 
FULBE, RELIGIONE DEI; IGBO, RELIGIONE DE- 
GLI; TIV. RELIGIONE DEI; YORUBA, RELIGIONE 


DEGLI. Vedi anche AMMA; MAWU-LISA; NYAME; 
OLORUN; SANGO]. 
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AFRICA ORIENTALE, RELIGIONI DELL’. Le 
religioni dell’Africa orientale non costituiscono una re- 
altà unica e coerente di credenze e di pratiche. Presen- 
tano, anzi, una grande varietà di miti, di cosmologie e 
di credenze sulla natura delle potenze soprannaturali, 
una molteplicità di forme di autorità degli operatori del 
culto, di concrete pratiche rituali, di reazioni all’arrivo 
dell'Islam e del Cristianesimo. Questa varietà è eviden- 
temente conseguenza della diversità etnica, geografica e 
storica del territorio. Le nostre conoscenze sulle religio- 
ni dell’Africa orientale, inoltre, sono assai diseguali e 
anche questo limite può far emergere apparenti ele- 
menti di diversità. 

La popolazione totale dell’Africa orientale è di circa 
centoventi milioni di individui (dati del 2009), e com- 
prende circa duecento comunità più o meno diversifi- 
cate, ciascuna distinta dalla sua lingua, da una coscien- 
za identitaria, da un territorio tradizionale, da una par- 
ticolare struttura politica, da un sistema parentale e ma- 
trimoniale, dalle credenze religiose e dalle relative pra- 
tiche. Questi gruppi etnici sono distribuiti molto irre- 
golarmente, talora formando aree di alta densità abita- 
tiva, talora di densità assai bassa. 

L'Africa orientale comprende numerose zone geo- 
grafiche e culturali chiaramente definite, con un’im- 
mensa varietà di raggruppamenti etnici, di lingue e di 
religioni. È stata il luogo di incontro di parecchi impor- 
tanti gruppi linguistici e le popolazioni sono notevol- 
mente diverse per cultura, organizzazione economica, 
politica e familiare. 

La parte settentrionale della regione è abitata da po- 
polazioni che rappresentano numerose famiglie e gruppi 
linguistici principali: lingue semitiche e lingue camitiche 
(Cuscitiche), soprattutto in Etiopia e Somalia, e tre sotto- 
gruppi della classe delle lingue del Chari e Nilo apparte- 
nente alla famiglia nilo-sahariana — quello sudanico, nel- 
l'estremo angolo nordoccidentale, quello nilotico, nel- 
l’alta valle del Nilo e quello paranilotico (nilotico orien- 
tale o nilotico-camitico) soprattutto nella regione della 
Rift Valley. Nella parte meridionale dell’Africa orientale, 
invece, abitano moltissime popolazioni di lingua bantu 
(della famiglia Niger-Congo). Si individuano, però, alcu- 
ne piccole sacche di altre famiglie linguistiche (come le 
lingue khoisan, caratterizzate dalle singolari «consonanti 
click», nella Tanzania settentrionale), e infine sono diffu- 
se, naturalmente, lingue d’importazione come l'arabo e 
l'inglese. Nella maggior parte della regione lo swahili è 
stato adottato come lingua franca, ma in forme varia- 
mente alterate e più o meno lontane dalla forma corretta 
parlata sulle coste dell’Oceano Indiano. Sembra, comun- 
que, che non esista alcun rapporto diretto e rigido fra la 
lingua parlata e le credenze di tipo religioso. 

Diverso è il caso se si considera la relazione tra la re- 
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ligione e le strutture economiche, politiche e familiari: i 
due ambiti sono evidentemente legati tra loro. Soprav- 
vivono alcuni popoli di cacciatori e raccoglitori (come 
gli Hadza della Tanzania e gli Okiek del Kenya), ma la 
grande maggioranza è costituita da agricoltori, che col- 
tivano cereali e custodiscono qualche animale, e da 
grandi allevatori. 

Un secolo di amministrazione coloniale europea sul- 
l’intera regione e la lunga dominazione araba lungo la 
costa hanno portato unità e interazione. Anche il com- 
mercio e (paradossalmente) perfino le guerre hanno 
contribuito a unire i popoli fra loro, secondo forme e 
misure assai diverse. Anche se le popolazioni dell’Afri- 
ca orientale sono tradizionalmente costituite di agricol- 
tori e allevatori, in tutta la regione sorgono grandi città 
e centri urbani, dalle antiche città di Mombasa, Moga- 
discio e Zanzibar, sulla costa, a quelle moderne di Nai- 
robi, Addis Abeba, Kampala e Dar es Salaam. Sparsi 
qua e là vi sono numerosi agglomerati urbani più mo- 
desti, che hanno attratto dalla campagna gruppi etero- 
genei di immigrati: da questi luoghi si sono spesso dif- 
fusi nelle zone rurali i moderni movimenti cristiani e 
sincretistici. Nell’Africa orientale non c’è oggi popola- 
zione che non sia stata influenzata dal Cristianesimo o 
dall’Islam (pur variando grandemente la profondità 
dell’influenza di queste fedi). Le religioni tradizionali, 
tuttavia, sono ancora quasi ovunque piuttosto vitali. 

Le divinità e la mitologia. Tutte le religioni dell’Afri- 
ca orientale credono in un Essere supremo, che funge 
da creatore. Forse questa concezione può essere resa 
nel modo più corretto utilizzando il termine «deità». 
Anche se naturalmente sussistono parecchie varianti, 
tutte le religioni attribuiscono a questa divinità caratte- 
ristiche molto simili: onnipotenza, eternità, ubiquità e 
l'essere al di là della comprensione e del controllo degli 
uomini. Le varianti sono rappresentate soprattutto da- 
gli appellativi e dai simboli che esprimono questi aspet- 
ti. I caratteri comuni, invece, si ritrovano negli Esseri 
supremi di tutte le cosmologie della regione: Kwoth 
(per i Nuer: la parola significa anche «respiro» e «spiri- 
to»), Juok (per i Shilluk), Nhialic (per i Dinka), Mbori 
(per gli Azande), Adroa (per Lugbara: la parola signifi- 
ca anche «potere»), Ngai (per i Kikuyu), Kyala (per i 
Nyakyusa), Mungu (per varie popolazioni di lingua 
swahili), e così via. Cambiano i nomi, insomma, ma la 
natura divina è sempre la stessa. In genere si crede che 
questa divinità non sia collocabile nello spazio, anche 
se in alcune zone viene associata alle montagne e ad al- 
tri particolari aspetti della natura (per i Kikuyu Ngai 
abita sul monte Kenya o su altre montagne minori della 
Rift Valley). 

La divinità suprema è in genere considerata lontana e 
oziosa. Dopo aver creato il mondo, infatti, si è ritirata, 
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lasciando gli uomini sulla terra, unicamente dipendenti 
da essa, a inseguire i loro scopi, ma esclusi dalla verità e 
dalla perfezione divina, con la sola memoria di un para- 
diso primordiale che potrebbe un giorno essere rag- 
giunto con la guida dei profeti. Quasi tutte le popola- 
zioni dell’Africa orientale posseggono narrazioni miti- 
che che spiegano questa separazione della divinità dagli 
uomini attraverso un'immagine metaforica — del genere 
della Torre di Babele — in cui una fune o un albero che 
collegavano il cielo alla terra furono infine distrutti dal- 
la follia umana oppure dal disappunto divino. (Non pa- 
re esserci alcuna ragione per supporre che questi miti 
della separazione derivino da fonti cristiane). Variano 
grandemente le concezioni sull’entità e la natura del- 
l'intervento divino — da cui, tra l’altro, dipende la mor- 
te — nell’operato quotidiano degli uomini, e sul rappor- 
to fra la creazione del mondo e la successiva formazio- 
ne delle società umane. Vi sono anche molte differenze 
nel rapporto fra la divinità suprema e le numerose divi- 
nità inferiori che sono presenti in tutte le mitologie del- 
l’Africa orientale. 

Questi aspetti e questi rapporti sono descritti nei mi- 
ti, che presso ogni popolo costituiscono un corpus di in- 
formazioni sulla creazione del mondo, sul rapporto fra 
gli uomini e la divinità e sulla formazione delle varie po- 
polazioni. Un tipico esempio è costituito dal mito co- 
smogonico degli Shilluk nilotici, nella regione del Nilo 
superiore. Esso narra della creazione del mondo per 
opera di Juok e della successiva formazione del Regno 
di Shilluk grazie all'intervento dell’eroe culturale o me- 
diatore, Nyikang. Un aspetto comune a molti miti 
dell’Africa orientale è la cooperazione fra il creatore e 
un eroe, anche se le loro rispettive attività sono sempre 
distinte, sia per quanto riguarda il tempo, sia, in genere, 
per quanto riguarda lo spazio. Nyikang, figlio di un pa- 
dre di origine celeste e di una madre che è una creatura 
del Nilo con gli attributi del coccodrillo, è perciò asso- 
ciato al cielo, al fiume e alla terra. Egli separò gli Shilluk 
dai loro vicini, riunì il suo popolo e ne divenne il primo 
sovrano. Tutti i re successivi sono incarnazioni di Nyi- 
kang e l'insediamento del nuovo sovrano prevede una 
particolare rappresentazione spettacolare che sottoli- 
nea sia la diversità sociale e l’unità degli Shilluk, sia il 
loro legame mistico con il Nilo, da cui dipendono dal 
punto vista ecologico. Il sovrano, che è Nyikang in for- 
ma immanente, rappresenta l'ordine ideale e autentico 
del mondo. Godfrey Lienhardt ha analizzato il prover- 
bio che dice «gli Shilluk credono soltanto a ciò che ve- 
dono», evidenziando che attraverso la forma umana del 
loro sovrano essi sono in grado di vedere concretamen- 
te ciò in cui credono. 

Oltre alla distinzione fra la creazione del mondo e 
l'origine di ogni singola popolazione, il tema mitico più 
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diffuso nelle mitologie dell’Africa orientale sembra esse- 
re l'attribuzione alle prime creature delle origini di carat- 
teri e di comportamenti rovesciati e contrari. Esse posso- 
no essere rappresentate come incestuose, ignare dell’isti- 
tuto della regalità e della lingua comune nella regione 
per esprimere e rafforzare le relazioni sociali quotidiane; 
possono essere identificate con certe specie animali (in 
questo caso il sistema naturale e quello sociale rientrano 
in un’unica struttura concettuale); possono essere collo- 
cate al di fuori della loro sede attuale, in uno stato di pri- 
mordiale assenza di tempo (in questo caso le loro pere- 
grinazioni e avventure rappresentano quelle reali delle 
passate migrazioni storiche e dell’insediamento finale). 
Così queste creature delle origini costruiscono una topo- 
grafia cosmica, in cui quella particolare popolazione vie- 
ne collocata nello spazio e nel tempo e assume il caratte- 
re di una comunità retta da certe regole morali all’inter- 
no di un deserto di asocialità e di amoralità. 

Insieme ai miti di creazione se ne trovano altri che 
trattano dei rapporti fra gli uomini e gli animali (dome- 
stici e selvaggi), fra gli uomini e le donne e fra gli uomi- 
ni di comunità o di razze diverse; miti sull’origine e sul- 
le cause della morte; miti sull'origine del fuoco e della 
cottura dei cibi; legati alla nascita di insediamenti e al 
passaggio da una economia di caccia all’agricoltura; e 
ancora miti sulla natura e sulla fondazione dei legami, 
dei diritti e degli obblighi dei discendenti, delle classi di 
età, del sesso e del rango. Non è sempre facile, poiché 
spesso gli argomenti sono simili, distinguere i miti au- 
tentici da quelli che sono semplicemente racconti po- 
polari. Anche i racconti popolari, infatti, trattano in ge- 
nere dei paradossi e delle contraddizioni logiche della 
vita di ogni particolare popolazione. Quasi tutti i rac- 
conti popolari dell’Africa orientale hanno come prota- 
gonisti degli animali, oppure degli uomini in forma ani- 
male, ma le loro vicende si riferiscono sempre, diretta- 
mente o indirettamente, al comportamento umano. An- 
che i proverbi e gli indovinelli, che sono ampiamente 
diffusi nella regione, hanno quasi sempre le stesse ca- 
ratteristiche. 

In Etiopia e lungo le coste del territorio swahili e della 
Somalia, regioni che conoscono da tempo la scrittura e 
posseggono una letteratura, si possono trovare anche in 
forma scritta racconti sull’origine del mondo e sulla for- 
mazione delle diverse popolazioni e narrazioni di storia 
locale. Anche se spesso queste narrazioni si presentano 
come cronache storiche di particolari città, popoli o di- 
nastie, esse manifestano una evidente tendenza generale 
al carattere mitico e ricorrono alle medesime espressioni 
formulari dei miti di pura tradizione orale. [Vedi AFRI- 
CA, RELIGIONI DELL’, articolo Temi mitici]. 

Le divinità minori e loro rapporto con i vivi. La divi- 
nità solitamente comunica con gli esseri viventi, ma in- 


direttamente, attraverso rifrazioni del suo potere che 
hanno la forma di divinità minori, spiriti, dei, potenze, 
antenati, spettri o fantasmi (quasi ogni studioso adotta 
una propria terminologia, il che ha portato a una note- 
vole confusione interpretativa). Queste entità mistiche 
possono «galleggiare» liberamente o possono unirsi a 
un particolare gruppo sociale (la linea di discendenza 
parentale, il clan, il gruppo di vicinato e altri) presso il 
quale hanno dei luoghi sacri a loro dedicati. Le forme 
di comunicazione sono complesse, ma essenzialmente 
le divinità possono controllare o costringere i vivi pos- 
sedendoli e facendoli cadere ammalati; a loro volta i vi- 
vi possono prendere contatto con le divinità per mezzo 
di sacrifici, preghiere, e trance autoindotte. Le due par- 
ti sono considerate indipendenti, anche se gli uomini 
non riescono a capire appieno la natura e le motivazio- 
ni delle divinità. Se il contatto cessa, tuttavia, le divinità 
cessano anch'esse di avere potere e di «esistere» nella 
coscienza degli uomini. 

Nelle religioni dell’Africa orientale si incontrano 
molti tipi diversi di queste divinità, ma tutte possono 
essere opportunamente raggruppate in due grandi cate- 
gorie, ciascuna comprensiva di molti sottotipi: gli spiri- 
ti e gli antenati. Gli spiriti sono considerati diversi dalla 
divinità distante e oziosa (anche se si può usare lo stes- 
so vocabolo per entrambi, come kwozò per i Nuer). Es- 
si sono immanenti, più dinamici e più immediatamente 
esigenti; sono di solito considerati tanto numerosi da 
non potersi contare. Mentre è raro che la divinità su- 
prema sia localizzata in specifici luoghi sacri (come fra i 
Kikuyu, che riconoscono particolari alberi di fico come 
luoghi sacri a Ngai), per gli spiriti si costruiscono molti 
tipi di luoghi sacri, altari e immagini, attraverso i quali 
essi prendono contatto con uomini. Essendo invisibili, 
inconoscibili e di natura diversa da quella degli uomini, 
gli spiriti hanno necessità di un luogo fisico in cui i vivi 
possano realizzare un contatto con loro. 

Uno spirito può essere considerato la rappresentazio- 
ne di qualche aspetto dell'esperienza umana, il cui pote- 
re è esterno alla comunità umana e al di là della cono- 
scenza quotidiana o del controllo della gente comune, 
che esercita qualche forma di potere su un essere viven- 
te, come la possessione o la malattia. Questa esperienza 
può essere quella della natura, come per i Ganda sono 
gli spiriti del vaiolo e di altre malattie, e gli spiriti del ter- 
remoto e dei fulmini per i Lugbara; può essere l’espe- 
rienza di avvenimenti storici esterni, come gli spiriti 
«dell’aeroplano» e gli spiriti «polacchi» (durante la Se- 
conda guerra mondiale molti furono i rifugiati polacchi 
in Uganda) per i Nyoro; oppure può essere l’esperienza 
individuale di stati psicologici interiori, come il senso di 
colpa e la paura, nel caso delle divinità celesti dei Dinka. 
La possessione di un essere vivente da parte di uno di 


questi spiriti pone quella persona in contatto diretto e 
tangibile con una particolare esperienza: la divinazione 
identifica lo spirito e un sacrificio lo allontana dal pos- 
seduto e riporta quest’ultimo al suo stato normale. 

Un altro aspetto della possessione è che la vittima, 
grazie a questa, si differenzia e acquisisce una posizione 
personale nuova, caratterizzata da una qualità di tipo 
mistico. Nell’Africa orientale le donne vengono posse- 
dute dagli spiriti più sovente degli uomini. Si è suppo- 
sto che ciò avvenga perché le donne soffrono più degli 
uomini per la sensazione di deprivazione culturale e per 
l'ambiguità del loro ruolo. Il ruolo femminile, infatti, è 
meno chiaramente definito di quello maschile, a ecce- 
zione della funzione di madre. Quando una donna è 
sterile, perciò, il suo ruolo risulta carente e ambiguo; 
ma ne può acquisire uno più definito, finalmente indi- 
pendente e libero dal controllo del marito o del fratello, 
se diventa seguace di uno spirito e capace di comunica- 
re con lui, unendosi ad altre donne che sono state pos- 
sedute. Presso alcune popolazioni, per esempio i Lug- 
bara, queste donne acquisiscono una certa indipenden- 
za personale e una identità chiaramente definita, ma 
niente di più. In altri casi, come tra le popolazioni di 
lingua swahili, diventano invece membri del culto di 
quel particolare spirito e, quindi, di un gruppo social- 
mente riconosciuto, che esalta la loro identità collettiva 
contro quella degli uomini, i quali, per parte loro, sono 
affiliati a una particolare moschea, a cui le donne non 
saranno mai ammesse a pieno titolo. Gli spiriti delle 
popolazioni che parlano lingue swahili sono localizzati 
in luoghi particolari, ognuno dei quali è associato a un 
particolare gruppo di culto guidato da un sacerdote de- 
gli spiriti, che ha poteri di medium e capacità divinato- 
rie. Le donne formano così una sorta di organizzazione 
speculare a quella degli uomini. Qualcosa del genere si 
trova nel culto z4r diffuso in gran parte dell'Etiopia, 
della Somalia e del Sudan musulmano. Qui le donne 
possedute vengono risanate da un medium esorcista e, 
in seguito, entrano a far parte a pieno titolo del culto. 
L'alto numero di casi di possessione sembra legato a 
particolari problemi sociali e psicologici delle donne di 
queste popolazioni in gran parte musulmane. 

L'altra importante categoria delle divinità caratteri- 
stiche delle religioni dell’Africa orientale è quella degli 
antenati defunti, che, a differenza degli spiriti, appar- 
tengono allo stesso ordine di esistenza dei vivi e, quin- 
di, sono più facilmente comprensibili e avvicinabili. Vi 
sono molti tipi e numerosi livelli di culto degli antenati, 
che corrispondono ai vari tipi di antenati: quelli in linea 
di discendenza diretta, quelli in linea di discendenza in- 
diretta e quelli diversamente imparentati. Possono esse- 
re considerati singoli antenati individualmente identifi- 
cati, ricordati con il loro nome personale, oppure col- 
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lettività di antenati anonimi, che conservano minore 
importanza nella memoria dei vivi. Poiché sono consi- 
derati simili ai viventi, gli antenati possono essere facil- 
mente venerati con sacrifici, nel corso dei quali viene 
offerto loro del cibo, in parte consumato anche dai ce- 
lebranti, proprio come si fa in una cena con i parenti: 
ogni categoria di antenati rappresenta, infatti, un parti- 
colare gruppo o costellazione di parenti vivi che, in par- 
ticolari occasioni, viene in contatto con i defunti. Come 
è logico aspettarsi, anche gli antenati possono agire co- 
me parenti anziani e aprire la comunicazione mandan- 
do ai loro discendenti malattie o sciagure per attirare la 
loro attenzione. 

Il sacrificio viene in genere celebrato per allontanare 
o evitare le malattie e le altre calamità e, a volte, per la 
purificazione individuale o collettiva. Ogni gruppo pa- 
rentale e ogni linea di discendenza celebra i propri sa- 
crifici, senza coinvolgere gli antenati di altri gruppi. 
Nelle popolazioni che conoscono una centralizzazione 
monarchica gli antenati della stirpe reale ricevono, in 
occasioni di interesse collettivo, sacrifici celebrati dal 
sovrano stesso oppure dai suoi sacerdoti, per conto e a 
vantaggio di tutto il regno. 

Un esempio particolare di sacrificio agli antenati è 
quello dei Lugbara dell'Uganda. Qui i sacrifici più im- 
portanti e più frequenti sono quelli rivolti agli spiriti di- 
sincarnati degli antenati della linea di discendenza patri- 
lineare che hanno lasciato figli maschi ancora in vita. Si 
crede che essi mandino malattie ai loro discendenti vivi 
per «educarli», quando essi non hanno dimostrato ri- 
spetto per i familiari più anziani, i quali a loro volta pos- 
sono invocare i morti e farli intervenire come prevede il 
loro dovere. Quando la malattia scompare, il più anzia- 
no della linea di discendenza sacrifica un animale per 
«ringraziare» il defunto e, quindi, «purificare la casa» 
dal peccato. Si può sacrificare anche agli spiriti degli an- 
tenati della linea matrilineare per ragioni simili a quelle 
esposte e anche alla collettività dei defunti che non han- 
no lasciato figli. Sacrifici di questo tipo sono comuni fra 
i Nyakyusa della Tanzania meridionale: in questo caso i 
sacrifici sono celebrati non soltanto dalla linea di di- 
scendenza che si rivolge ai suoi antenati, ma anche a 
vantaggio di tutti membri del vicinato e della comunità 
che riconosce l’autorità di un capo (chiefdorm). 

La differenza fra il culto degli antenati e quello degli 
spiriti è che gli antenati sono localizzati in un luogo sa- 
cro a loro dedicato a seguito di una decisione dei loro 
discendenti, mentre gli spiriti sono più liberi e, se loca- 
lizzati, sono associati a un’area di vicinato e a un inse- 
diamento abitativo più ampio, piuttosto che a un grup- 
po di discendenti. L'ampiezza e la natura del gruppo in- 
reressato è chiaramente di importanza centrale. 

Il sacrificio è sempre celebrato da coloro che rappre- 
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sentano ritualmente il gruppo dei viventi. Ci sono due 
diversi tipi di celebranti: sacerdoti ai quali sono ricono- 
sciute speciali caratteristiche e abilità spirituali, oppure 
persone comuni (in genere anziani) che sacrificano in 
virtù della loro posizione genealogica piuttosto che per 
le loro abilità speciali (essendo comunque «più vicini» 
ai defunti di quanto lo siano i giovani, essi hanno una 
grande autorità spirituale). Nella maggior parte delle 
popolazioni dell’Africa orientale i sacerdoti vengono 
nominati in base alla loro discendenza genealogica, ma, 
in alcuni casi, provengono da una famiglia di sacerdoti, 
quando la carica non è accessibile a membri di altri 
gruppi. I sacerdoti sono depositari della conoscenza e 
del potere divino, che si considerano concessi a una li- 
nea di discendenza: speciali miti spiegano come questa 
particolare linea di discendenza sia stata originariamen- 
te scelta dalla divinità suprema per questo compito. Ne 
sono esempi i Maestri della Lancia da Pesca dei Dinka, 
i sacerdoti della Pelle di Leopardo dei Nuer, i Mugwe 
dei Meru del Kenya e gli uomini della pioggia dei Lug- 
bara, i laibon dei Maasai e dei loro vicini paranilotici e, 
infine, gli appartenenti alla più anziana classe di età 
(age-set) dei Kikuyu. 

I sacerdoti specializzati in questi compiti sono consi- 
derati dovunque sacri e, di conseguenza, superiori ri- 
spetto alla gente comune. I Maestri della Lancia da Pe- 
sca dei Dinka, per esempio, portano dentro di loro la 
vita, a vantaggio del loro popolo, e perciò non possono 
morire di morte naturale: quando sentono che i loro 
poteri vanno scomparendo, chiedono di essere sepolti 
vivi, così che la vita rimanga alla comunità. Per la stessa 
ragione, a un livello politico più alto, il re degli Shilluk 
viene strangolato. Gli uomini della pioggia dei Lugbara 
sono considerati quasi degli antenati viventi, poiché nel 
corso della cerimonia della loro iniziazione vengono 
simbolicamente «sepolti» e dopo la loro morte effettiva 
vengono sepolti in modo esattamente opposto a quello 
comunemente usato nei funerali della gente comune. 

Un altro esperto rituale presente ovunque è il veg- 
gente, uomo o donna, che è creduto capace di scoprire 
le cause soprannaturali delle malattie e delle altre di- 
sgrazie della quotidianità umana. Molti sono i metodi 
divinatori usati in Africa orientale: il ricorso a oracoli 
(con mezzi più o meno meccanici creduti al di fuori del 
controllo fisico dell'operatore), la trazce e lo spiritismo 
(che spesso prevede la possessione da parte di uno spi- 
rito associato al medium), la consultazione di segni pre- 
monitori e, nel passato, prima che le amministrazioni 
coloniali li mettessero al bando, le ordalie e le maledi- 
zioni. Ì veggenti spesso sono anche guaritori, capaci di 
trattare sia l'aspetto fisico che quello soprannaturale 
delle malattie, rispettivamente usando le medicine op- 
pure la divinazione. 


In breve, il sacrificio agli spiriti e agli antenati allon- 
tana la malattia e le colpe conseguenti al peccato (defi- 
nito in modo vario, ma essenzialmente come atto con- 
trario alla volontà divina o all’ordine costituito nel 
gruppo sociale), grazie all'uccisione di una vittima che 
viene identificata con la persona malata: così viene ri- 
mossa «l’esperienza» che ha disturbato o colpito la co- 
munità e la condizione morale del colpevole all’interno 
di essa. 

Ma anche altri riti sono ampiamente praticati in Afri- 
ca orientale: quelli della tradizione e del mutamento di 
status. I più diffusi sono i riti di iniziazione puberale e 
quelli connessi con la morte. I riti di iniziazione, soprat- 
tutto maschile (ma ve ne sono alcuni anche riservati al- 
le ragazze), sono particolarmente elaborati in quelle po- 
polazioni in cui l’attività politica e militare e le regole 
matrimoniali sono collegate alle classi di età (age-set) e 
alle classi generazionali (gereration-set). I casi più cele- 
bri sono quelli delle popolazioni pastorali paraniloti- 
che, come i Maasai, i Samburu, i Nandi, i Karamojong e 
i loro vicini; alcuni gruppi dell'Etiopia meridionale, co- 
me i Galla; e altri, come i Nyakyusa della Tanzania me- 
ridionale, che hanno insieme complessi riti di iniziazio- 
ne e classi di età collegate alle cariche politiche. Come 
tutti i riti di iniziazione, anche questi cominciano con 
una cerimonia nel corso della quale gli iniziandi vengo- 
no separati simbolicamente (e spesso anche fisicamen- 
te) dalle loro famiglie; segue una serie di atti rituali che 
avvengono in isolamento o in segreto rispetto al resto 
della comunità. Tutto si conclude con i riti di riaggrega- 
zione alla comunità della persona «nuova», con il suo 
nuovo ruolo di adulto abilitato ad avere rapporti ses- 
suali, a sposarsi, a combattere e così via. In alcuni casi, 
come tra i Kikuyu, il periodo di isolamento può durare 
parecchi mesi e concludersi con una complessa cerimo- 
nia che segna la rinascita simbolica del «nuovo» giova- 
ne. Oggi, tuttavia, i riti di iniziazione hanno perduto 
molta della loro precedente importanza e, quando ven- 
gono eseguiti, appaiono soltanto meccaniche riprodu- 
zioni ormai prive dei loro autentici valori tradizionali. 

Quelle popolazioni che attribuiscono ancora notevo- 
le importanza al culto degli antenati celebrano in gene- 
re con altrettanta enfasi speciali riti funerari: un esem- 
pio è quello dei Lugbara dell'Uganda, presso i quali i ri- 
ti funerari, specialmente in occasione della morte di un 
anziano, sono assai lunghi e coinvolgono parenti che 
provengono da molto lontano. Poco importante è l’inu- 
mazione del corpo; molto elaborati e accurati, invece, 
sono la distruzione simbolica dell'identità sociale e la 
ristrutturazione dei legami di parentela del defunto, co- 
sì come i riti che trasformano il suo spirito disincarnato 
nel tranquillo abitante della sua nuova sede sacra. I riti 
collegati alla morte sono invece quasi del tutto assenti 


in quelle popolazioni che non conoscono il culto degli 
antenati, come fra gli Hadza della Tanzania, cacciatori e 
raccoglitori tecnologicamente assai arretrati. 

Il male e le sventure: spiegazioni e reazioni. Tutte le 
religioni dell’Africa orientale hanno elaborato un chia- 
ro concetto del male. La spiegazione del male e la ricer- 
ca dei modi per combatterlo hanno portato, tipicamen- 
re, alla credenza nella stregoneria e nel sortilegio, che 
fanno quindi parte integrante di tutte le tradizioni reli- 
giose. Il primo studio approfondito sulla stregoneria — 
ancora insuperato — riguarda le credenze degli Azande 
del Sudan sudoccidentale. Gli Azande distinguono fra 
stregoneria (la capacità mistica innata di danneggiare 
gli altri semplicemente desiderandolo o pensandolo) e 
sortilegio (l’uso di sostanze materiali per raggiungere lo 
stesso scopo). Questa distinzione, che è ampiamente 
diffusa nell'Africa orientale, non è tuttavia universale e 
molte popolazioni chiamano indifferentemente malfat- 
tori quelli che usano uno o l’altro dei mezzi per dan- 
neggiare gli altri. 

Queste credenze sono diffuse in tutta l'Africa orien- 
tale, ma ogni popolazione ha le proprie peculiarità lin- 
guistiche per esprimere l’idea del male. In tutte, comun- 
que, l’immagine dello stregone è quella di un uomo o di 
una donna che in qualche modo è l’esatto contrario di 
un membro della comunità dal comportamento corret- 
to e responsabile. I parametri fondamentali per inter- 
pretare coincidenze, fallimenti imprevisti, disastri o ma- 
lattie sono ovunque assai simili. La spiegazione di avve- 
nimenti inaspettati e a prima vista incomprensibili se- 
condo termini reali, infatti, va ricercata nei rapporti in- 
terpersonali, piuttosto che nel concreto agire di malin- 
tenzionati: i rapporti interpersonali che regolano la vita 
quotidiana e spicciola di queste comunità. Si crede che 
le motivazioni del male siano soprattutto l’odio, l’invi- 
dia e la gelosia verso le persone più fortunate e di suc- 
cesso. Questi sentimenti sono sempre rivolti contro per- 
sone conosciute: molto raramente provengono da estra- 
nei. L'identità del colpevole del male è legata alla com- 
posizione dei gruppi sociali più importanti, i cui mem- 
bri si considerano legati in una comunità. La stregone- 
ria, insomma, è una sorta di tradimento, una perversio- 
ne dagli scopi ignobili contro l’autorità legittima, contro 
il dovere e contro gli affetti. Se il gruppo dominante 
nella comunità è costituito da famiglie imparentate tra 
loro, lo stregone sarà sempre un parente della sua vitti- 
ma, mentre coloro che praticano il sortilegio si rivolge- 
ranno inevitabilmente contro persone non imparentate 
con loro. Dove i gruppi parentali non hanno particolare 
importanza, infine, in genere non esiste alcuna distin- 
zione fra stregoni e praticanti il sortilegio. 

Queste credenze sono collegate alla conoscenza delle 
cause tecniche. La credenza nella stregoneria considera 
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le attività degli stregoni come «la seconda lancia», se- 
condo l’espressione degli Azande. Se un uomo viene in- 
cornato da un bufalo, per esempio, si chiama in causa la 
stregoneria non tanto per spiegare il semplice fatto che 
l'uomo è stato incornato, ma perché l’uomo è stato in- 
cornato da quel particolare animale, in quel particolare 
momento e in quel luogo. L'identità dello stregone vie- 
ne scoperta mediante la divinazione e a questo punto la 
comunità, per ristabilire i giusti rapporti fra le parti in- 
teressate, può decidere di chiedere un risarcimento, 
una vendetta, una punizione oppure altre azioni social- 
mente approvate. Nel suo insieme questa procedura, 
una volta accettate le premesse, costituisce una forma 
efficace di procedimento giudiziario. 

In quasi tutta l'Africa orientale l'epoca coloniale e 
quella della decolonizzazione hanno provocato radicali 
cambiamenti sociali. Questi mutamenti hanno determi- 
nato un incremento delle dispute e delle tensioni, per- 
ché hanno spezzato e profondamente modificato i ruo- 
li sociali tradizionali: ne è derivata, in linea di principio, 
una particolare modificazione della paura della strego- 
neria e del sortilegio. I malfattori sono, ora, considerati 
dei veri e propri traditori, provenienti simbolicamente 
dall’esterno della comunità: per questo si cerca di puri- 
ficare la comunità liberandosi di loro attraverso l’opera 
di nuovi movimenti religiosi di purificazione, guidati da 
profeti e guaritori, cristiani e non cristiani. 

Cambiamenti religiosi e movimenti profetici. Le po- 
polazioni dell’Africa orientale sono sempre state parti- 
colarmente dinamiche e nella loro storia, a volte, i cam- 
biamenti sono stati rapidi e radicali. Una reazione co- 
mune al senso di turbamento legato al presente difficile 
e di incertezza rispetto al futuro, e, in qualche caso, al 
crollo dell’ordine sociale, è stata ed è il ricorso a leader 
religiosi di tipo profetico. Spesso si crede che i movi- 
menti profetici dell’Africa orientale siano un fenomeno 
esclusivamente moderno, ma questo è estremamente 
improbabile: anche se la documentazione è piuttosto 
scarsa, la tendenza al profetismo sembra una caratteri- 
stica essenziale e persistente della regione. 

Anche tralasciando il famoso sudanese Mahdi Mu- 
hammad Ahmad, che nel 1885 guidò i suoi seguaci alla 
conquista di Khartoum e vi fondò uno Stato teocratico, i 
primi casi di cui si hanno testimonianze attendibili ri- 
guardano alcuni profeti del Sudan meridionale e del- 
l’odierna Tanzania (e alcuni, ancora più antichi, della re- 
gione del lago Malawi). [Vedi MUHAMMAD AHMAD). 

I Nuer e i Dinka del Sudan nilotico, per esempio, co- 
noscono da lungo tempo una caratteristica tradizione 
profetica. Alla fine del XX secolo si manifestò tra i Nuer 
il profeta Ngundeng, che affermò di essere ispirato dal- 
la divinità celeste e, digiunando per lunghi periodi e vi- 
vendo nel deserto, riuscì a raccogliere intorno a sé nu- 
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merosi seguaci, normalmente autonomi, per assalire le 
popolazioni vicine e opporsi agli schiavisti arabi e, in 
seguito, all’amministrazione coloniale britannica. Co- 
struì una grande piramide di terra da cui faceva profe- 
zie. Alla sua morte gli succedette il figlio Gwek, che si 
rifiutò di collaborare con il governo coloniale. Deforme 
nel corpo, Gwek soleva stare sulla cima della piramide 
come posseduto, pronunciando profezie che annuncia- 
vano la fine dell'occupazione coloniale. Dopo pochi 
mesi fu ucciso e la piramide venne distrutta. Tra i Din- 
ka, invece, si distinse all’epoca della Prima guerra mon- 
diale come grande profeta Arianhdit, che morì nel 
1948. Tutti i profeti dei Dinka erano Maestri della Lan- 
cia da Pesca e Uomini della Divinità, quindi erano in- 
sieme sacerdoti e profeti, dotati di poteri superiori a 
quelli dei semplici sacerdoti. I principali profeti dei 
Dinka hanno forse influenzato il culto profetico dell’ac- 
qua, sorto in Uganda al tempo della rivolta contro gli 
Inglesi, che si fondava sulla credenza secondo la quale, 
bevendo l’acqua divina, si sarebbero rapidamente al- 
lontanati tutti gli Europei e le loro armi. 

Verso la fine del xIX secolo fra i Lugbara, nella parte 
meridionale dell’Africa orientale, dopo una serie di epi- 
demie scoppiate fra gli uomini e il bestiame e come rea- 
zione alle invasioni degli Arabi e degli Europei che 
sconvolsero profondamente la vita locale, si sviluppò un 
culto dell’acqua chiamato Yakan. Lo sconvolgimento di 
una società tradizionalmente ordinata spinse la gente a 
rivolgersi a un famoso profeta, Rembe, che viveva a set- 
tentrione, nella popolazione dei Kakwa. Dapprima ot- 
tennero da lui soltanto acqua sacra; poi lo invitarono a 
trasferirsi nel loro territorio per restituire l’ordine alla 
società disorientata. Rembe dispensava ai suoi seguaci 
acqua impregnata di potere divino, promettendo che se 
l'avessero bevuta avrebbero assicurato il ritorno delle 
persone e degli animali morti (mettendo così in discus- 
sione l'antico culto degli antenati), avrebbero allontana- 
to le malattie e i nuovi arrivati stranieri e, infine, sareb- 
bero stati immuni alle pallottole. I seguaci venivano 
considerati tutti eguali, donne e uomini, vecchi e giova- 
ni, indipendentemente dalle differenze di clan, quasi a 
simboleggiare una società egualitaria primordiale come 
quella descritta nel mito delle origini. Il culto scomparve 
nel 1917, con l’arresto di Rembe, ma si dice che lo spiri- 
to Yakan che lo ispirava vaghi ancora oggi e sia pronto a 
ritornare. Come quasi tutti i profeti, anche Rembe cercò 
di costruire una società secondo il modello che veniva 
attribuito ai tempi delle origini: l’utopia futura coincide- 
va con il paradiso del passato mitico. 

L’usanza di bere collettivamente l’acqua divina era 
diffusa anche nel Tanganica centrale e sudorientale du- 
rante la rivolta dei Maji Maji (r24/ significa «acqua» in 
lingua swahili), che si sviluppò tra il 1905 e il 1907 con- 


tro l’amministrazione coloniale tedesca. La ribellione 
era stata iniziata da un veggente e profeta chiamato 
Kinjikitile, che era posseduto da una divinità, venerata 
da molte popolazioni della regione, chiamata Hongo. 
Chi beveva l’acqua di Kinjikitile era protetto dalle pal- 
lottole e sarebbe stato capace di rigettare i tedeschi in 
mare. Il movimento sfuggì di mano al suo profeta, che 
venne ben presto impiccato, ma la rivolta fu completa- 
mente sedata soltanto dopo un terribile massacro che 
colpì circa 250 mila uomini. [Vedi KINJIKITILE]. 

All’inizio del secolo scorso sorsero in Africa orientale 
numerosi altri movimenti profetici, come quello svilup- 
patosi tra i Giriama (un gruppo dei Mijikenda della re- 
gione costiera del Kenya) e guidato nel 1914 da profe- 
tesse, e quello di Nyabingi, nell’Uganda sudoccidentale, 
guidato anch'esso, fino alla metà degli anni ’20 e anche 
oltre, soprattutto da donne. Questi due movimenti pro- 
fetici erano nati come risposte religiose al governo stra- 
niero, ma ben presto divennero sempre più politicizzati, 
finché furono soffocati dal regime coloniale. 

La maggior parte degli studi sugli sviluppi recenti 
che sono avvenuti in Africa orientale distinguono netta- 
mente i fenomeni di conversione al Cristianesimo da 
questi movimenti profetici tradizionali e di fatto precri- 
stiani (con l’eccezione dell’Etiopia, politicamente e reli- 
giosamente cristiana fin dal IV secolo; ma il Cristianesi- 
mo di Etiopia non ha esercitato alcun influsso sulle al- 
tre regioni, essendone geograficamente separato). Spes- 
so in questo modo si distingue, dall’esterno, tra religio- 
ni «vere» e religioni «false», dimenticando che, dal 
punto di vista delle popolazioni locali, una distinzione 
di questo genere è del tutto priva di senso. Gli osserva- 
tori esterni distinguono anche fra religioni «tradiziona- 
li» e grandi religioni a diffusione universale, ma qui la 
differenza è più significativa. Sia il Cristianesimo che 
l'Islam, infatti, sono di fatto interconnessi in una rete 
internazionale di rapporti economici, politici e anche 
religiosi, così che i loro fedeli fanno parte di comunità 
sopranazionali (e naturalmente largamente extra-africa- 
ne), che hanno grande rilevanza per l’esistenza di per- 
sone di cultura e di élite. Essi sono, inoltre, religioni 
fondate sulla scrittura e quindi aperte a visioni tempo- 
rali e spaziali e ad aree di conoscenza collocate in un 
mondo ormai più ampio, possibilità tutte assai meno 
accessibili a cosmologie tradizionali che sono di fatto li- 
mitate a particolari popolazioni locali. 

Sembra ragionevole pensare che ci si converta a una 
nuova religione sia perché se ne condividono (teoreti- 
camente o emotivamente) gli argomenti teologici, sia 
perché la si giudica meglio capace di affrontare le affli- 
zioni dell’esistenza quotidiana rispetto alla fede tradi- 
zionale. In tutte le religioni tradizionali dell’Africa 
orientale il tema della guarigione e del benessere è sem- 


pre stato particolarmente importante. Si aggiunga che 
quando i timori e le accuse di stregoneria e sortilegio 
raggiungono uno stadio critico, i fedeli si rivolgono ai 
profeti, i quali promettono di purificare la terra da que- 
sti mali. Perciò l'Africa orientale ha conosciuto molti 
nuovi movimenti profetici, cristiani e islamici i cui capi 
promettevano una nuova società, libera da stregoneria, 
malattie e povertà. Il messaggio cristiano, inoltre, così 
come è stato presentato dai missionari, si concentrava 
in modo speciale sul problema della salute, morale e fi- 
sica. Un altro tema è stato quello dell’istruzione. Fino 
all'indipendenza gran parte dell’organizzazione scola- 
stica era controllata dalle missioni: per ricevere una 
istruzione di tipo occidentale e perciò entrare nel mon- 
do moderno era necessario rivolgersi a una missione e 
diventare, almeno nominalmente, cristiano. Questa for- 
ma di conversione di carattere opportunistico non co- 
stituisce, evidentemente, una sincera conversione per- 
sonale (che peraltro è forse impossibile valutare corret- 
tamente dall’esterno). 

Le Chiese scissioniste, o separate, sono da tempo una 
caratteristica dell’Africa orientale. Nacquero in generale 
come reazione a quelli che sembravano (a ragione oppu- 
re a torto: ma non è una questione da discutere in que- 
sta sede) atteggiamenti arroganti da parte delle Chiese 
missionarie. Queste Chiese scissioniste dell’Africa orien- 
tale sembra si siano staccate più tardi rispetto a quelle di 
altre parti del continente. Esse si sono sviluppate in par- 
ticolare nelle aree più densamente popolate, quelle che, 
per ovvie ragioni, furono per prime oggetto dell’interes- 
se e dell’impatto coloniali, e dove più pesantemente si 
fecero sentire gli effetti dei cambiamenti venuti dal- 
l'esterno, della scarsità di terra e del conseguente sovraf- 
follamento. I Kikuyu, i Luhya e i Luo del Kenya, i Chag- 
ga della Tanzania e i Ganda dell'Uganda sono in questo 
senso gli esempi più impressionanti, e tutte queste po- 
polazioni posseggono una élite colta e le loro Chiese se- 
paratiste. Queste regioni, di conseguenza, hanno forni- 
to ai loro Paesi la maggior parte dei rappresentanti po- 
litici e dell’élite economica e sociale. 

L'Islam ha per molti secoli caratterizzato la storia del- 
l’Africa orientale e fin dal Medioevo ha fatto parte del 
panorama religioso dell’Etiopia settentrionale, del Su- 
dan e delle coste della Somalia e del territorio occupato 
da popolazioni di lingua swahili. La presenza islamica fu 
favorita, nel XVIII e XIX secolo, dall'impianto a Zanzibar 
dell’Impero coloniale dell'Oman: da lì la religione è poi 
penetrata nell'interno seguendo le vie del commercio e 
dei mercanti di schiavi. In alcuni casi intere popolazioni 
che vivevano lungo la costa si convertirono in massa al- 
l'Islam, come gli Yao (spesso per evitare di essere presi 
come schiavi, partecipando essi stessi alla loro tratta co- 
me soci degli Arabi); in altri casi la conversione all'Islam 
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fu una scelta personale, soprattutto in alcuni insedia- 
menti commerciali dell’entroterra, come Tabora e Ujiji 
in Tanganica (oggi Tanzania). I moltissimi musulmani 
provenienti da secoli dalle zone costiere del subconti- 
nente indiano, inoltre, hanno diffuso l’Islam nelle città 
coloniali più moderne dell’entroterra. In generale, co- 
munque, si deve dire che l’Islam ha avuto un influsso re- 
ligioso piuttosto modesto nella maggior parte dell’Afri- 
ca orientale, e che esso, una volta indebolitosi il potere 
del sultanato di Zanzibar, perse quasi completamente la 
sua spinta propulsiva. 

Se consideriamo tutti insieme i leader profetici del- 
l'Africa orientale, sia quelli cristiani che quelli musul- 
mani, come appartenenti a una sola categoria di esperti 
religiosi, notiamo che, a partire dalla fine del XIX seco- 
lo, è possibile distinguere alcune fasi ben definite. La 
prima fase è quella che coincide con i primi effetti (epi- 
demie e altri disastri) dell’amministrazione coloniale: in 
questo caso i nuovi profeti alla fine fallirono, sia come 
guide religiose che come capi politici (anche se gli spiri- 
ti che li guidavano sono spesso in qualche modo so- 
pravvissuti fino ad oggi come spiriti che vagano liberi). 
La seconda fase si è realizzata nel secondo quarto del 
Xx secolo, quando meno evidenti furono le motivazioni 
politiche e si attribuiva maggiore importanza alle pro- 
blematiche collegate alle missioni: i missionari erano vi- 
sti come agenti occulti del colonialismo e persino, nella 
loro attività di presentazione agli Africani, come tradi- 
tori del messaggio cristiano. La terza fase e la quarta fu- 
rono più o meno contemporanee, ma devono essere di- 
stinte. L'una comprendeva i movimenti guidati da pro- 
feti cristiani che volevano riformare le Chiese missiona- 
rie e fondare sette e Chiese sincretistiche o riformate: in 
questo atteggiamento si può vedere la prosecuzione del 
processo avviato nella fase precedente. L'altra ha visto 
l'emergere di leader più o meno apertamente politici 
durante il periodo delle lotte per l'indipendenza della 
prima decolonizzazione. L'autorità di questi /eader poli- 
tici ha avuto talora importanti aspetti messianici e cari- 
smatici, ma di questi non tratteremo in questa sede. Ri- 
tornando alla terza fase, essa è stata particolarmente 
importante perché ha costituito, in questa parte del- 
l'Africa, un collegamento fra le religioni tradizionali e 
quelle universalistiche, in particolare il Cristianesimo. 
L'accettazione delle nuove credenze religiose, l’abban- 
dono di quelle vecchie oppure la nascita delle varie for- 
me di sincretismo nella regione sono eventi che natural- 
mente non sono accaduti nel vuoto sociale e storico e 
non possono considerarsi del tutto indipendenti dal 
passato tradizionale. Tutti coloro che, come individui, 
si muovono dalla religione tradizionale a quelle univer- 
salistiche (e talora viceversa) fanno sempre parte, tutti 
insieme, di un’unica comunità. 
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[Vedi anche AFRICA, RELIGIONI DELL’. Per la 
trattazione di particolari religioni dell’Africa orientale, 
vedi BANTU DEI GRANDI LAGHI, RELIGIONE 
DEI. BANTU DELL'AFRICA ORIENTALE, RELI- 
GIONE DEI; LUGBARA, RELIGIONE DEI; NUER E 
DINKA, RELIGIONE DEI; NYAKYUSA, RELIGIO- 
NE DEI. Vedi anche KWOTH; MULUNGU; NGAI; e 
NHIALICI. 
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AKAN, RELIGIONI DEGLI. Gli Akan costituisco- 
no un gruppo etnico che annovera dai cinque ai sei mi- 
lioni di individui, la maggior parte dei quali parla una 
lingua nota come twi. Essi occupano la regione, coper- 
ta in prevalenza da foreste, del Ghana meridionale e 
della Costa d’Avorio orientale, compresa l’area costiera 
meridionale abitata dalla popolazione Fanti. Gli Akan 
nel passato erano suddivisi in una dozzina di regni indi- 
pendenti, il più noto dei quali era il Regno degli Ashan- 
ti (Asante), la cui capitale era Kumase, nel Ghana cen- 
trale. 

Gli Akan sono per la maggior parte abitatori della 
foresta, e la loro sussistenza si basa principalmente sul- 
l’igname e altre radici commestibili, nonché sul bana- 
no platano, sulla palma da olio e su altri vegetali. Ca- 
cao, olio di palma, oro e legname costituiscono da sem- 
pre le principali esportazioni, assicurando un alto te- 
nore di vita. Il modello di insediamento è di tipo urba- 
no: ogni città è sede di un re o di un capo e nel territo- 
rio compreso tra le varie città sorgono moltissimi vil- 
laggi rurali. 

Gli Akan si suddividono in otto clan (abusza) matri- 
lineari, le cui diramazioni si sono sparse in tutti i regni 
akan; teoricamente esogamici, i clan non sono unità 


corporative né politiche. I rami locali dei clan si riparti- 
scono in discendenze matrilineari o «case», che sono i 
gruppi domestici e residenziali di base, detentori delle 
proprietà. A questa organizzazione matrilineare s'’in- 
treccia quella dei gruppi patrilineari non corporativi, 
noti come r2oro tra gli Ashanti; nella maggior parte del- 
le regioni, però, questi raggruppamenti godono oggi di 
un'importanza assai minore che in passato. 

Gli Akan credono che ciascun uomo sia composto 
da tre elementi: il sangue (#70gya), che deriva dal clan 
matrilineare e dal quale dipende la sua condizione so- 
ciale; il carattere, o personalità, che deriva dal clan pa- 
trilineare; e l’anima (kra), che proviene dalla divinità e 
costituisce il destino dell’individuo (nkrabea). Si ritiene 
che tra padre e figlio sussista un legame spirituale e che 
il 547547 (spirito) del padre garantisca al figlio forza e 
protezione in caso di attacco o di pericolo. Vi è un cer- 
to grado di confusione e di contraddizione sul significa- 
to dei termini 54752 e gra, ma è certo che essi non so- 
no sinonimi. Il &ra è un elemento permanente della per- 
sona umana, che è libero di tornare alla terra degli an- 
tenati soltanto dopo la sua morte, benché possa tempo- 
raneamente allontanarsi durante il sonno o in caso di 
malattie gravi. Di solito il &ra ha un atteggiamento pro- 
tettivo: quando una persona scampa a una malattia o a 
un incidente, ella compie in genere offerte al suo kra 
per esprimere gratitudine per la sua purificazione e per 
assicurarsi ulteriore prosperità. In tale rito l'individuo 
viene di solito accompagnato da un bambino che con- 
divide lo stesso giorno £ra, ossia che è nato nello stesso 
giorno della settimana (si pensa, infatti, che chi nasce 
nello stesso giorno della settimana ha lo stesso £ra). 
Nessuno è in grado di cambiare il proprio destino, an- 
che se si crede che gli stregoni o i nemici gelosi possano 
attaccare l’anima di una persona. 

Le popolazioni degli Akan sono state da sempre in 
contatto con i musulmani del Sahara, ma l’impatto reli- 
gioso dell'Islam si è dimostrato piuttosto debole. Anche 
le potenze coloniali europee hanno toccato queste popo- 
lazioni nella loro espansione dalla costa all'interno del 
continente a partire dal xv secolo, e così i missionari cri- 
stiani dall’inizio del XIX secolo. L'impatto coloniale fu as- 
sai pesante, alimentato soprattutto dal desiderio di oro e 
di schiavi. Nonostante la penetrazione coloniale e la pro- 
lungata esposizione alle diverse influenze economiche, 
politiche, educative e religiose, tuttavia, le religioni tradi- 
zionali degli Akan hanno resistito con forza fino all’età 
contemporanea. Sebbene vi siano grandi diversità tra i va- 
ri regni akan, tra di essi permangono molte somiglianze 
nella cosmologia e nelle pratiche religiose. La grande mo- 
bilità di interi ampi segmenti della popolazione, dei luo- 
ghi di culto e dei singoli fedeli, inoltre, ha portato alla dif- 


fusione in tutta la regione di molti tratti religiosi comuni. 
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La religione degli Akan non conosce molti miti di ri- 
lievo, a parte quello che spiega la separazione tra la di- 
vinità e gli uomini. Questo mito narra di come l’Essere 
supremo, Nyame, si infastidì al rumore provocato da 
una donna degli Ashanti intenta a pestare il /ufy (igna- 
me o platani macerati e triturati) in un mortaio di le- 
gno, tanto da finire per allontanarsi dall’umanità. [Vedi 
NYAME]. Secondo un’altra versione, invece, furono i 
bastoni adoperati dalle donne per triturare il fufu la 
causa dell’allontanamento di Nyame: maneggiando ba- 
stoni molto lunghi, le donne, ogni volta che preparava- 
no il fufu, colpivano con le estremità Nyame lassù nel 
cielo, spingendolo sempre più in alto. Esistono, inoltre, 
moltissimi miti locali che spiegano le origini dei diversi 
clan e migliaia di proverbi e di aforismi caratterizzati da 
riferimenti religiosi. 

L’Essere supremo. L'Essere supremo, che assume vari 
nomi, tra i quali Nyame, Onyankopon e Odomankama, è 
ritenuto onnisciente e onnipotente, creatore di tutto il 
mondo e datore della pioggia e del sole. Egli è nato di sa- 
bato e, insieme con la dea della terra Asase Yaa, nata di 
giovedì, viene esplicitamente invocato in ogni preghiera, 
benché siano di solito gli antenati e le divinità che media- 
no tra lui e l’uomo. Accanto a tutte le case degli Ashanti 
vi è un piccolo altare dedicato a Nyame, costituito da una 
pentola collocata sulla forcella di un particolare albero 
(Nyame dua, albero del dio). Altari di forma assai simile si 
possono trovare anche in altri regni akan, anche se ormai 
soltanto nei villaggi più remoti; in questi casi, tuttavia, la 
ciotola appesa alla forcella dell'albero del dio contiene di 
solito un 54247 protettivo di un qualche tipo. 

Gli antenati. Gli antenati (asamzan o asarzanfo) vivo- 
no insieme in un luogo separato, dietro a un’alta mon- 
tagna o al di là del fiume. Essi vedono ciò che fanno i 
vivi in terra e possono aiutarli in caso di bisogno, ma 
anche punirne le contese e le malefatte provocando ma- 
lattie e persino la morte. Gli antenati dei fondatori di 
ciascuna linea di discendenza vegliano sui membri del 
gruppo e li sostengono, mentre gli antenati della linea 
di discendenza regnante custodiscono e aiutano sia i 
membri del gruppo regnante stesso, sia tutti gli altri 
membri della città. 

Quando gli spiriti degli antenati di una stirpe matrili- 
neare vengono invocati durante i riti — gli antenati pos- 
sono essere contattati in ogni luogo e in ogni momento 
— essi trovano temporaneo riposo, come su un altare, 
sopra alcuni seggi neri, anneriti con sangue e altre so- 
stanze. I seggi neri della stirpe reale sono del tutto simi- 
li per aspetto e funzione a quelli delle altre stirpi, ma 
sono considerati più sacri e più potenti. Questi seggi 
neri vengono conservati in un luogo ad essi deputato al- 
l'interno della proprietà di famiglia o del palazzo. Vi so- 
no elaboratissime cerimonie funebri destinate ai capi, 
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che prevedono osservanze particolari e, un tempo, an- 
che sacrifici umani di massa. 

Le offerte di libazioni possono essere presentate agli 
antenati in qualsiasi momento da chiunque voglia met- 
terli a parte di eventi importanti, ma l’utilizzo del seg- 
gio nero è appannaggio esclusivo del capo della stirpe. 
Di solito i seggi neri sono tenuti in ordine da funziona- 
ri che non appartengono alla stirpe reale, ma sono im- 
parentati con il sovrano per linea paterna. Nel contatto 
con gli antenati non è previsto propriamente il ruolo di 
medium (okomfo), benché accada occasionalmente che 
qualcuno sia da loro posseduto. 

L'anno è suddiviso in nove periodi rituali, ciascuno di 
quarantadue giorni, che cominciano tutti con un giorno 
chiamato adae. In questa giornata si celebrano alcune 
divinità e si venerano gli antenati attraverso il seggio ne- 
ro, che viene accuratamente ripulito e infine unto. Tutti 
i regni degli Akan conoscono una importante celebra- 
zione annuale, nota con vari nomi, tra cui Apo o Odwi- 
ra. Questa complessa cerimonia consiste in una serie di 
azioni rituali che prevedono la purificazione dai peccati 
e dalle impurità accumulati durante l’anno precedente, 
l’unzione degli altari delle divinità e dei seggi neri degli 
antenati, la celebrazione delle primizie stagionali (da 
cui deriva il nome di «festa dell’igname») e il rinnova- 
mento del potere del re e, di conseguenza, del regno. 

Le divinità. Gli Akan distinguono tra due principali 
tipi di divinità: gli 4b0sor: (singolare, obosom) e gli asu- 
man (singolare, suzzan). Benché essi condividano es- 
senzialmente lo stesso genere di potere, i primi sono de- 
scritti come «grandi» e personificati, mentre gli altri so- 
no «piccoli» e impersonali. É tuttavia un obosorz perce- 
pito come debole può talora essere classificato come un 
suman, e viceversa. Si crede, inoltre, all’esistenza di pic- 
coli esseri che abitano nella foresta e hanno i piedi ri- 
volti all'indietro (r2:z0ati4) e di giganti spaventosi (sasa- 
bonsam). 

Gli abosom sono centinaia e possono essere invocati 
individualmente oppure in gruppo. Essi vengono detti 
«figli di Dio» o «messaggeri di Dio» e sono identificati 
con laghi, fiumi, rocce e altri elementi della natura. Ge- 
neralmente si ritiene che siano in grado di curare le ma- 
lattie e i problemi sociali, smascherare le streghe e testi- 
moniare la verità dei fatti; al contempo, però, aver a che 
fare con loro costituisce un pericolo, perché hanno po- 
teri distruttivi e spesso atteggiamenti capricciosi. Gli 
abosom vagano senza sede, ma possono stabilirsi tem- 
poraneamente sugli altari in forma di vasi d’argilla per 
l’acqua, fagotti di stoffa o mucchietti di cibi consacrati 
dentro contenitori di ottone. Gli specialisti rituali che 
realizzano il «possesso» di una divinità sono detti osofo 
oppure obosorfo, mentre i medium (okomfo), che ven- 
gono a loro volta posseduti da una divinità, sono consi- 


derati, indipendentemente dal loro sesso, le «mogli» 
del dio. 

Gli asumzan sono oggetti fatti dall'uomo nei quali ri- 
siedono poteri mistici. Essi vanno dai piccoli amuleti 
non antropomorfi che contengono poteri magici a 
quelli maggiormente personalizzati che assomigliano 
agli abosorm. In genere gli asuzzan occupano un posto 
subordinato rispetto agli 44050: nella gerarchia delle 
divinità e agiscono semplicemente come loro messagge- 
ri. Vengono invocati per i problemi quotidiani e i loro 
poteri sono più specifici di quelli degli 2b0sorz. 

La popolarità di ciascuna divinità è suscettibile di 
oscillazioni se non produce risultati efficaci: quando un 
altare ufficiale viene abbandonato e non viene sostitui- 
to, si realizza di fatto una perdita di patroni e l’altare 
verrà detto «secco». Le divinità più potenti, invece, 
possono attrarre fedeli anche da grandi distanze. Gli 
aduru rappresentano sia la medicina occidentale, sia i 
rimedi tradizionali a base di erbe. Ad essi non viene fat- 
ta nessuna offerta e non sono personificati. Benché la 
terminologia legata alla classificazione di queste entità 
(abosom, asuman e aduru) sia chiara, nella pratica sono 
molto frequenti le sovrapposizioni e le ambiguità. 

In tutte le società degli Akan la malattia, l’infertilità e 
la morte prematura sono particolarmente importanti. 
Per i piccoli disturbi e per le fratture ossee si consulta- 
no in genere gli specialisti delle erbe, ma, poiché spesso 
la malattia colpisce la persona nel suo complesso e non 
pare essere semplicemente una condizione fisica, ci si 
rivolge ai rzedium affinché scoprano se le infermità o le 
morti ripetute nella stessa famiglia non siano piuttosto 
causate da un antenato, da una divinità o da altri agen- 
ti. Le persone di elevato livello sociale temono, in parti- 
colare, di essere avvelenate dalle «cattive medicine». 
Gli operatori della stregoneria sono soprattutto donne: 
esse operano in accordo con il mondo spirituale e pos- 
sono attaccare soltanto i membri delle proprie famiglie. 

Cristianesimo e Islam. Nel secolo scorso sono com- 
parsi e si sono diffusi diversi culti contrari alla stregone- 
ria. Il più notevole fu, all’inizio del XX secolo, il culto 
Abirewa, seguito più recentemente dal Tigare e da altri 
culti provenienti da settentrione. Anche alcuni nuovi 
culti cristiani hanno conosciuto alterne fortune, attiran- 
do un grande numero di seguaci delle tradizionali Chie- 
se protestanti o cattoliche (piuttosto che di quelle pen- 
tecostali o spiritualiste), ma anche delle antiche divinità 
locali. 

La crescente influenza del Cristianesimo (legata an- 
che al diffondersi della scolarizzazione di tipo occiden- 
tale, della produzione del cacao e del commercio) nelle 
regioni meridionali e dell’Islam in quelle settentrionali 
hanno assai indebolito la partecipazione attiva al culto 
degli abosorz e degli asurzan tanto che, in certi casi, tali 


culti sono del tutto scomparsi con la morte dei loro ul- 
timi seguaci. Oggi i tribunali civili sostituiscono gli alta- 
ri degli 2b0sorx nella risoluzione dei conflitti. Più tena- 
ce è, invece, la fede negli antenati, legata com'è alla so- 
cietà matrilineare e alla regalità. Occorre sottolineare 
che in nessun caso il Cristianesimo ha sostituito del tut- 
to la religione tradizionale: l’uno e l’altra coesistono 
tianco a fianco, in una relazione complessa e problema- 
tica. Poiché il Cristianesimo è collegato, nella maggior 
parte dei regni, alle istituzioni scolastiche, e quindi, in 
ultima analisi, alla ricchezza, esso è divenuto la religio- 
ne di maggiore prestigio. I culti tradizionali continuano 
perché la maggior parte delle persone li considera an- 
cora il sistema più efficace di fede, quello che continua 
a fornire un significato per la realtà del mondo. Molti 
considerano le divinità tradizionali ancora potenti, e 
dunque influenti sul comportamento morale, e alcuni 
tipi di riti tradizionali sono tuttora percepiti come ne- 
cessari. I sovrani, i capi e buona parte dei funzionari del 
palazzo e dei vari clan partecipano alle pratiche religio- 
se tradizionali come parte formale dei loro compiti po- 
litico-religiosi. Questa situazione probabilmente perdu- 
rerà fintanto che si manterranno le istituzioni monar- 
chiche, anche se molti dei riti sono condannati dalle 
Chiese cristiane. 
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AMMA è il dio supremo del popolo dei Dogon del 
Mali. Secondo il mito della creazione dei Dogon, Am- 
ma esisteva in forma di uovo, le cui quattro clavicole, 
unite tra loro, formavano quattro angoli contenenti i 
quattro elementi: terra, aria, fuoco e acqua. Dopo un 
primo tentativo di creazione non riuscito, Amma pose 
al proprio interno un seme e, pronunciando sette paro- 
le creative, lo fece vibrare e fece sì che esso si ingrandis- 
se fino a trasformarsi in un'immagine umana. Amma di- 
vise in due l'uovo creando due placente, in ognuna del- 
le quali pose dei gemelli, una coppia di maschi e una 
coppia di femmine. Questi gemelli erano emanazioni 
dirette e figli di Amma. Tuttavia, uno dei gemelli ma- 
schi, Yurugu (conosciuto anche come Ogo), desideroso 
di avere per sé una femmina, ruppe la placenta e tentò 
di ripetere la creazione di Amma. Nello strappo, Yuru- 
gu portò via un pezzo di placenta che divenne la terra. 
Non essendo riuscito a ripetere la creazione, né a trova- 
re una compagna, Yurugu si accoppiò con la terra ma, 
così facendo, la corruppe, poiché accoppiandosi con 
essa si era accoppiato con la sua stessa madre. 

Amma tentò di risanare la creazione facendo dell’al- 
tro gemello maschio, Nommo, il signore dell'universo. 
Da Nommo, Amma creò altri quattro spiriti Nommo, 
che furono gli antenati dei Dogon. Gli spiriti Nommo e 
gli antenati discesero in terra su un’arca piena di tutto 
ciò che era necessario al risanamento della creazione. 
Con essi arrivarono la luce e la pioggia purificatoria, e 
attraverso di essi Amma creò tutte le cose — gli esseri 
umani, gli animali, le piante — per mezzo del seme che 
ognuno di loro portò con sé. Queste quattro coppie di 
Nommo generarono le quattro divisioni dei Dogon e 
l’organizzazione sociale dell'umanità. Amma risanò ul- 
teriormente la creazione trasformando Yurugu in un 
animale, chiamato «volpe pallida», che vaga per la terra 
in cerca della sua controparte femminile. La «volpe pal- 
lida» lascia dei segni sulla terra perché siano interpreta- 
ti dagli indovini, ma è Nommo che dirige e guida 
l'umanità. Quasi tutti gli eventi importanti nella vita dei 
Dogon sono preceduti dalla divinazione, che è dominio 
di Yurugu. 

Così Amma ha guidato l’universo attraverso la crea- 
zione, la rivolta di Yurugu e la parziale restaurazione da 
parte di Nommo. L'eredità del disordine di Yurugu — 
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oscurità, sterilità, incesto e morte — è controbilanciata 
dalla luce, dalla pioggia e dalla fertilità istituite da 
Nommo. Yurugu rappresenta quindi la notte, e a lui 
appartengono i luoghi aridi e disabitati della terra. Per i 
Dogon, quindi, la creazione è caratterizzata da elemen- 
ti complementari come il maschile e il femminile, cui si 
aggiunge l’elemento dei gemelli. Il buon ordine della 
creazione di Amma ha la sua controparte nel disordine 
della creazione di Yurugu. 
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ANIMA (concezioni nelle religioni primitive). Men- 
tre nel contesto cristiano l’anima umana è concepita e 
valutata in relazione al corpo, nel pensiero tradizionale 
delle cosiddette società arcaiche si ammette l’esistenza 
di un potere immanente, di un principio vitale, di un 
dinamismo individualizzato, non solo nell'uomo, ma 
anche in altri esseri materiali e biologici. Si immagina 
che tutto ciò che si muove, tutto ciò che ha vita, sia di- 
mora di una o più anime. 

In questa sede tratteremo essenzialmente di ciò che 
concepiamo come principio spirituale dell'essere uma- 
no, prototipo degli «esseri-forze» della natura, e non 
degli spiriti, degli dei o dei geni più o meno antropo- 
morfizzati, né dei poteri che si suppone abbiano, come 
substrato costante, i minerali, gli animali o i vegetali. 

L'essenza dell'anima è il potere, al punto che il pote- 
re, l’anima e la vita diventano categorie intercambiabili. 
Ma a proposito delle società tradizionali non possiamo 
veramente parlare né di unicità dell’anima, né di con- 
cetti omogenei e sempre precisi. Gli equivalenti lingui- 
stici di cui facciamo uso restano molto approssimativi. 
Dal momento che l’idea di anima è raramente oggetto 
di trattazione metafisica in queste società, risulta diffici- 
le stabilire se ciò che gli aborigeni designano come 
«spirito dell’uomo», o come «spirito nell'uomo» corri- 
sponda a realtà separate, a funzioni distinte della stessa 
realtà o a potenzialità intrinseche a una determinata so- 
stanza. Nondimeno, il fatto che l’uomo primitivo si ri- 
tenga un essere illimitato per quanto riguarda le poten- 
zialità fisiche, dimostra che egli esamina se stesso per 


impadronirsi della propria essenza nascosta, che va 
molto al di là del suo corpo. 

Nelle spiegazioni relative all'argomento, osserviamo 
il costante interesse per il dettaglio concreto e il rifiuto 
delle astrazioni, che si risolvono in corrispondenza tra 
pluralismo ontologico e pluralità di fenomeni; ma nulla 
viene rappresentato come puramente materiale o pura- 
mente spirituale. Il carattere quantitativo del potere 
dell'anima viene accentuato da questa pluralità di ani- 
me personali e dall’identificazione del grado di forza di 
cui ciascun individuo dispone, ad esempio, nel suo rap- 
porto con gli spiriti maligni, nel suo potere generativo e 
nell’influenza che esercita sopra i suoi simili. Ciascuno 
di questi poteri individuali tende a liberarsi e a manife- 
starsi in modo indipendente: ad esempio, attraverso il 
cuore nelle gesta eroiche in battaglia o attraverso la 
mente nella saggezza della parola. L'anima non appare 
mai come pura essenza, ma viene identificata negli og- 
getti e negli esseri attraverso cui si manifesta. Il suo po- 
tere può variare da individuo a individuo e anche nello 
stesso individuo nel corso della vita. 

Elaborazioni teoretiche. La maggior parte degli et- 
nologi della religione si sono interessati ai problemi re- 
lativi all'anima, ma furono E.B. Tylor (Primzitive Cultu- 
re, 1871) e Lucien Lévy-Bruhl (L'érze primitive, 1927) 
a formulare le principali teorie in merito. In The Gol- 
den Bough, James Frazer si mantenne in linea con le 
concezioni di Tylor. R.R. Marett, criticando sia Tylor 
che Frazer, coniò il termine animzatismo, per descrivere 
la tendenza della mente a considerare gli oggetti inani- 
mati come viventi e dotati di sensazioni e di volontà 
proprie. 

Secondo Tylor, uno tra i primi a proporre una teoria 
sulla religione primitiva, l'evoluzione dei sistemi reli- 
giosi si originò da un primitivo animismo, definito co- 
me credenza in esseri spirituali. La nozione di anima 
sorse dalla fusione dell'idea di un principio vitale con 
un doppio, o fantasma impalpabile, che aveva il potere 
di separarsi dal corpo cui assomigliava. La credenza in 
un doppio-fantasma traeva origine dall’esperienza di 
immagini indipendenti di individui distanti o defunti, 
che si manifestavano in sogni notturni o in fantasie 
diurne. 

Ma gli studi storico-religiosi non hanno convalidato 
le ipotesi di Tylor. E stato dimostrato che la sua inter- 
pretazione progressiva (credenza in un doppio, attribu- 
zione di un’anima ad animali e poi a oggetti, culto degli 
antenati e degli spiriti, feticismo, idolatria, politeismo, 
monoteismo) non è corretta; l’importanza da lui attri- 
buita, per l'origine del mito e della religione, alle rivela- 
zioni ricevute in sogno è stata contestata; e l'evidenza 
storica prova che il monoteismo apparve assai prima di 
quanto Iylor pensasse. 


Secondo Lévy-Bruhl, l’anima primitiva va vista come 
parte di un principio unico. Tutti gli esseri fungono da 
veicoli e da incarnazioni, diversamente specificate, di 
una forza anonima e impersonale che la sociologia ha 
reso popolare con il nome melanesiano di m24274. La 
partecipazione al r241a, che è al tempo stesso sostanza, 
essenza, forza e unità di qualità diverse, conferisce a co- 
se ed esseri un carattere sacro e misterioso che anima la 
natura e mantiene l’interazione fra tutte le sue parti. La 
credenza in un'essenza comune a certi esseri ed oggetti 
è stata definita totemismo. Ma Lévy-Bruhl vide anche 
le anime come poteri multipli e variabili, distribuiti nel- 
l'universo in maniera disuguale. Accanto alle forze- 
emanazioni e ai poteri della natura si collocano le forze- 
esseri, le anime personificate, dotate di intelligenza e di 
volontà. 

Va tuttavia sottolineato che sia Lévy-Bruhl che Marett 
sbagliano nel concludere che i primitivi concepiscono 
come animato tutto ciò che si trova in natura, anche se 
credono che qualunque cosa serva come strumento di 
animazione in circostanze specifiche. L'idea che tutto sia 
anima è una costruzione teoretica. L'idea che l’anima in- 
dividuale non esista e che si fonda con il cosmo o con il 
gruppo risulta del pari erronea, perché, da un lato, 
l'identificazione dell’uomo con il mondo vegetale, ani- 
male o divino non esclude la differenziazione di poteri 
e. dall’altro, l’anima collettiva (o lo spirito della fami- 
glia) appare, per molte popolazioni africane (i Kikuyu 
del Kenia, ecc.) del tutto distinta dall'anima individuale. 

Anche l’idea che il pensiero primitivo ignori ogni ti- 
po di dualismo che separi il corpo dall'anima non trova 
conferma. Numerosi esempi mostrano che esiste una 
distinzione notevole tra l’elemento corporeo e la diver- 
sità di quelle entità spirituali che per comodità chiamia- 
mo «anime», entità che possono avere una corporeità o 
che, come il doppio dell’ego, costituiscono ciò che Fra- 
zer chiamava l’«anima esterna». 

Varietà dell'anima. In mancanza di termini più adat- 
ri e più vari, utilizziamo qui il termine aria al singola- 
re, per riferirci a concezioni differenti fra loro più di 
quanto lo siano Shintò e Cristianesimo; anzzza indica 
spesso, nel caso di un singolo essere vivente, entità mol- 
teplici, che gli stessi popoli autoctoni distinguono per 
spiegare ciò che considerano forze spirituali indipen- 
denti. Dal momento che le credenze di un gruppo etni- 
co possono contraddire quelle di un altro, risulta diffi- 
cile immaginare una tipologia valida per tutto un conti- 
nente o anche solo per una vasta area culturale; di con- 
seguenza, sembra più appropriato illustrare la diversità 
delle anime — la complessità e l'ambiguità di queste cre- 
denze — con alcuni esempi. 

I Fang del Gabon distinguono sette tipi di anima: 1) 
eba, principio vitale situato nel cervello, che scompare 
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dopo la morte; 2) rw/erz, il cuore, sede della coscienza, 
che ispira gli atti dell'uomo e con lui scompare al mo- 
mento della morte; 3) edzii, di carattere individuale, 
che dopo la morte conserva una sorta di individualità; 
4) ki (o ndem), simbolo dell’individuo e al tempo stesso 
forza che lo perpetua dopo la disincarnazione; 5) ngzel, 
principio attivo dell’anima finché questa è nel corpo; 6) 
nsissim, ombra ed anima insieme; 7) kbun, spirito disin- 
carnato, che può apparire come un fantasma. 

Da questo esempio si vede che l’anima non viene mai 
concepita come sostanza amorfa; piuttosto, viene rap- 
presentata da organi funzionali (cervello, cuore), attra- 
verso immagini (ombra, fantasma), simboli (nome, se- 
gno della personalità), o dalle sue attività. La differen- 
ziazione delle anime può anche avvenire in relazione a 
criteri etici o sessuali o alle loro modalità di azione. 

Gli Mbua del territorio del Rio Branco in Brasile (il li- 
torale di San Paolo) credono che in ciascun individuo 
esistano un’anima benefica e un’anima malefica, che si 
manifestano attraverso la comunicazione, ovvero attra- 
verso il discorso e un processo impulsivo paragonabile 
alla telepatia. Inoltre, c'è un terzo tipo di anima, chia- 
mata #eé, che costituisce il nucleo iniziale della persona- 
lità ed ha il ruolo di spirito protettivo. Quest’anima resta 
vigile mentre gli uomini dormono nella foresta; ma a dif- 
ferenza dell'angelo custode, non è un essere distinto dal- 
l'uomo. Se le tre anime abbandonano simultaneamente 
il corpo, la persona muore. I Mossi del Burkina Faso 
(Alto Volta) credono che la morte provenga dalla sepa- 
razione nell'anima (siga) di due principi indivisibili, uno 
maschile (41772) e l’altro femminile (tule). 

Mircea Eliade ha osservato che gli Aborigeni austra- 
liani riconoscono due anime distinte: il vero ego, che 
preesiste all'individuo e gli sopravvive, forse attraverso 
la reincarnazione, come credono alcune tribù; l’anima- 
trickster, che si manifesta nei sogni, resiste alla definitiva 
separazione dal corpo e, dopo la morte, può sopravvive- 
re nel corpo di un’altra persona. Gli uomini devono ese- 
guire riti particolari per difendersi dall’anima-trickster. 

Quest'ultimo esempio suggerisce una distinzione, 
fondamentale per molti teorici della cultura primitiva: 
la distinzione tra anima-sostanza, che anima il corpo e 
si colloca temporaneamente nei centri vitali o nei pro- 
dotti della sua attività (saliva, sudore, sangue, sperma, 
lacrime) e anima esterna, che è a sua volta plurima e i 
cui differenti aspetti corrispondono a varie funzioni 
particolari. 

Anima interna. Wilhelm Wundt definì «anime orga- 
niche» le potenzialità di parti specifiche del corpo (te- 
sta, cuore, fegato, occhio). Ma se l’anima viene denomi- 
nata in base ai punti in cui esplica il suo potere, è nel 
complesso di tutto il corpo che troviamo la sostanza 
dell’anima. 
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Tra le espressioni corporee di dinamismo vitale, un 
posto privilegiato viene assegnato al sangue e alla respi- 
razione. In un mito degli Iurak dell'Asia centrale, il 
mondo viene distrutto da un fuoco causato dalla morte 
di un albero sacro; cadendo, l’albero sparge il suo san- 
gue, che si riversa sulla terra, tramutandosi in fuoco 
mentre scorre. 

Così, la disanimazione del centro del mondo produ- 
ce (come conseguenza) la disanimazione di tutti gli es- 
seri. La respirazione è concepita al tempo stesso come 
segno della vita e come suo principio. Il potere del re- 
spiro tra i Celti era tale che durante la battaglia di 
Druin Damghaire il druido Mog Ruith, col solo respiro, 
trasformò i nemici in pietre. [Vedi SOFFIO VITALE]. 

Si pensa che anche nello sperma risieda una forza vi- 
tale spirituale. I rapporti sessuali costituiscono il simbo- 
lo e il mezzo della continuità della forza vitale nell’uo- 
mo. Dire a un vecchio africano che non possiede più 
«forza» equivale a dirgli esplicitamente, da un lato, che 
è impotente, dall’altro che non è più capace di generare. 
Infine, va notato che certe potenzialità straordinarie del 
corpo possono essere presenti come conseguenza di 
possessione da parte di un potere superiore. 

Anima esterna. Questo termine designa i poteri 
dell'anima situati all’esterno del corpo. Frazer ne parlò 
diffusamente in The Golden Bough. Scoprendo in sé 
potenzialità che gli sembrano superiori a quelle presen- 
ti nelle sue prestazioni fisiche ordinarie, l’uomo manife- 
sta la tendenza a concettualizzare tale superiorità al- 
l'esterno piuttosto che all’interno del proprio corpo. 

Definiamo quindi anima esterna ciò che può abban- 
donare il corpo durante un sogno o, talvolta, due o tre 
anni prima della morte fisica (Africa: Dogon, Serer, 
Kongo); ciò che solitamente vive nel doppio di un ani- 
male (totem), nel doppio di un uomo, nell’ombra; ciò 
che si manifesta attraverso il discorso e il ritmo in rela- 
zione all’«altro da me» (l’anima della comunicazione). 

Allo stesso modo le popolazioni indigene delle isole 
Banks temono che sopraggiunga la morte se si guarda 
la propria immagine riflessa nell'acqua di una caverna. 
Se il defunto non ha un’ombra, può essere egli stesso 
un'ombra e spaventare chi lo vede come fantasma. Un 
individuo può attaccare un altro usando un’ombra co- 
me intermediario. I Sotho dell’Africa meridionale cre- 
dono che un coccodrillo possa catturare un passante af- 
ferrandone l'ombra sulla superficie dell’acqua. Ma in 
questo contesto la parola 07zbra viene usata in senso fi- 
gurato, per designare un qualche aspetto interiore che è 
come la sua 072bra — chiaramente individuale e da quel- 
lo separabile — ma al tempo stesso immateriale, nono- 
stante si manifesti per mezzo di una sostanza materiale. 
E un esempio dell’espressione concettuale di se stessi 
tramite oggetti accessibili ai sensi. 


Il «doppio» (in alcune culture identificato con l’om- 
bra, in altre distinto da essa) è un secondo «io», unito 
all'individuo in modo misterioso. Può morire con l’in- 
dividuo, o può essere catturato e distrutto da una stre- 
ga, la cui azione provoca nella vittima una malattia mor- 
tale (credenza diffusa nell'Africa occidentale). Nell’iso- 
la di Mota, Melanesia, il termine tarzaniu indica una 
specie di doppio, relativo a qualunque animale mistica- 
mente connesso con l’uomo. Agli uomini è vietato man- 
giare il tarzaniu. Uomo e animale si proteggono e si in- 
fluenzano vicendevolmente con profonda solidarietà, 
ma in questo caso il doppio non presenta le stesse ca- 
ratteristiche dell’originale. 

Il fatto che alcuni poteri dell’uomo siano rappresen- 
tati dai capelli e dalle unghie, che continuano a cresce- 
re per breve tempo dopo la morte e vengono simboli- 
camente trasportati e sepolti, divenendo oggetto di fu- 
nerali di famiglia qualora una persona cara muoia in 
terra straniera o il cadavere sia intrasportabile (per 
esempio, nella civiltà del Benin), non esprime la cre- 
denza che l’anima viva nei capelli e nelle unghie. Que- 
sti sono, piuttosto, considerati alla stessa stregua della 
placenta, che, nella maggior parte dell’Africa, viene 
ugualmente sepolta — si pensa, cioè, che siano resti di 
vita e di potere. 

Le anime degli animali, come le anime delle cose (ad 
esempio, una statuetta) possono anche entrare in rela- 
zione simbolica e partecipe con l’anima umana, ma un 
animale — un uccello che vola via, una mosca che ci en- 
tra in un orecchio, un serpente che uccide — può anche 
diventare la sede temporanea dell’anima esterna dell’uo- 
mo. Si immagina che stregoni e streghe possiedano, in 
misura variabile, la facoltà di trasferirsi, di vivere in un 
doppio, di trasformarsi per raggiungere la persona sulla 
quale desiderano agire. Talvolta il doppio (ad esempio 
l’aklama degli Ewe del Togo) è concepito come una spe- 
cie di spirito tutelare, un consigliere su questioni relative 
alla fortuna dell’individuo, che suggerisce una buona 
azione o il modo per evitare un incidente. 

Origine dell'anima. L'anima può derivare da uno 
spirito onnipotente, dalla Madre Terra, o da geni parti- 
colari; può anche essere ricevuta in dono, conquistata o 
scelta. 

Tra gli Ewe del Togo — che usano i termini /uvo («so- 
stanza dell'anima») e ghogdo («respiro della vita») — 
l’individuo, prima dell’incarnazione, esiste come spirito 
e, insieme al creatore supremo Mawu-Lisa, sceglie il 
proprio destino. Si ritiene che questa scelta si compia 
nel campo chiamato bdorze, il luogo dell’esistenza pre- 
natale, una sorta di serbatoio di vite stagnanti e infanti- 
li dove la madre primordiale, Bomeno, scava l'argilla 
con cui modellare il neonato, che invierà nel grembo 
delle donne. I miti relativi all'origine di ciascun indivi- 


duo introducono le nozioni di scelta iniziale della vita 
(gbetsi), di riproduzione di un carattere (kpol) e di 
reincarnazione di un antenato (dzoto). 

I Bambara del Mali credono che l’uomo possieda 
anime gemelle, chiamate x: e dya, dategli dalla divinità 
Faro. Il tere, che rappresenta il carattere, la coscienza e 
la forza, è dato all'uomo dalla divinità Pemba. Infine, è 
dalla divinità Mousso Koroni Koundyé che ciascun in- 
dividuo riceve il suo was0, forza maligna che risiede nel 
prepuzio o nella clitoride e che scompare nel momento 
della circoncisione o della clitoridectomia. 

Per alcune popolazioni la generazione dell’anima 
non è opera di una divinità esterna all'uomo; è piutto- 
sto attraverso metodi tradizionali che si può ottenere 
un'anima come potere. Così, durante la loro esistenza, 
le popolazioni Jivaroan dell'Ecuador cercano di ottene- 
re un'anima, chiamata arutare wakani, che nessuna vio- 
lenza fisica, veleno o magia simpatetica possono ucci- 
dere. La ricerca di quest’anima, che avviene intorno al- 
l'età di sei anni, comprende un pellegrinaggio a una ca- 
scata sacra, il digiuno e la cattura di un’anima errante 
durante la visione di grandi animali in lotta. L'individuo 
avverte allora un irresistibile desiderio di uccidere. L'at- 
ro dell'uccisione porta all'acquisizione dell’anima delle 
vittime e conferisce in tal modo poteri soprannaturali 
aggiuntivi. Coloro che possiedono un’anima arutar e 
vengono uccisi con mezzi comuni o soprannaturali pos- 
sono, al momento della morte, formarsi un’anima ven- 
dicativa chiamata wmzisak, che esce dalla bocca del ca- 
davere per uccidere a sua volta l’uccisore. Si immagina 
che ciascun individuo, indipendentemente dal sesso, 
possieda anche un’anima ordinaria (rekas wakan), rela- 
rivamente passiva; quest'anima è rappresentata dal san- 
gue e si crede che l’emorragia costituisca addirittura 
una perdita dell’anima. Ma il nekas wakan è di interes- 
se solo secondario a confronto dell’arutarm wakani e del 
muisak. 

Gli Yoruba della Nigeria credono che la forza possa 
essere ingerita e che questo cibo contenga le caratteri- 
stiche di un'anima. Così il nuovo re di Ife dovette man- 
giare il cuore, ridotto in polvere, del suo predecessore, 
al fine di incorporarne l’essenza della regalità. 

Destino dell’anima. La migrazione dell’anima rap- 
presenta l'estrema conseguenza della libertà di movi- 
mento attribuita alle entità spirituali. Infatti, la maggior 
parte delle popolazioni primitive crede che un tipo di 
anima si separi dal corpo nei sogni, ma alcune altre 
pensano addirittura di raggiungere uno stadio di legge- 
rezza corporea mediante l’estasi. 

Così i Tupi-Guarani del Brasile credono che, dan- 
zando ininterrottamente e osservando uno stretto di- 
giuno, diverranno tanto leggeri da raggiungere la «terra 
senza male», oltre i mari, dove resteranno eternamen- 
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te giovani, liberi dalla fatica e dalle prove dell’esistenza. 

La maggior parte delle cosiddette società primitive cre- 
de che, dopo la morte, gli antenati vivano in un altro 
mondo, parallelo o simile a quello dei vivi. La pratica di 
seppellire armi e cibo nelle tombe può essere fatta risalire 
al Musteriano, all'uomo di Neanderthal, mentre nel Pa- 
leolitico superiore i morti venivano solitamente ricoperti 
di ocra rossa, simbolo di vita e forse di resurrezione. 

Molte popolazioni africane credono che un antenato, 
identificato tramite la divinazione o per qualche carat- 
teristica specifica, pur vivendo nella terra degli spiriti, 
possa reincarnarsi in un neonato e a volte anche in di- 
versi neonati, soprattutto gemelli. 

Una volta separatesi dal corpo dopo la morte, alcune 
anime possono scomparire, altre possono raggiungere 
vari mondi dell’aldilà. Per esempio, un’anima si indiriz- 
za verso il luogo in cui vivono gli antenati; un’altra si 
trasmette come forza vitale ai discendenti, di solito ai 
nipoti. Lo spettro rimane accanto al cadavere come un 
doppio, o appare ai vivi nel sonno. 

A proposito delle forme di vita nell’aldilà, è significa- 
tivo un esempio tratto dai Dakota. Il dio del cielo Skan 
assegna ad ogni individuo, al momento della nascita, 
quattro tipi di anima. 1) Nagt, lo spirito che controlla le 
azioni degli esseri umani fino alla morte, quando lascia 
il corpo per attendere il giudizio di Skan; se il rag: lo 
merita, si unisce al mondo degli spiriti (waragi tamzako- 
ce), altrimenti viene condannato a vagare senza fine. 2) 
Nzya, il soffio vitale, che, pur se immateriale, si rende 
visibile quando lo voglia, dà vitalità al corpo, facendogli 
distinguere ciò che è benefico da ciò che è dannoso e lo 
aiuta a esercitare il suo influsso su altri uomini. Il riya 
può lasciare il corpo umano, ma se contemporanea- 
mente lo abbandona anche il nagi, ne segue la morte. 
Dopo la morte, il #7y4 rende testimonianza sul ruolo del 
nagi e partecipa al giudizio di quest’ultimo. 3) Nagiya, 
l'ombra, il doppio esterno, responsabile delle azioni so- 
prannaturali. Un uomo posseduto dal rag:ya di un or- 
so, ad esempio, avrà il carattere di un orso. Il ragiva 
permette anche la comunicazione tra animali e uomini. 
4) Sicun, lo spirito custode, che non è mai visibile e vie- 
ne emanato dai wakan kin («spiriti superiori»), perché 
l’uomo reagisca in modo diverso dagli animali. Dopo la 
morte, ritorna da dove è venuto. 

Quasi dovunque il viaggio dell'anima nell’oltretom- 
ba implica una graduale purificazione attraverso una 
serie di prove (attraversare un corso d’acqua, salire al 
cielo per mezzo di una fune, ecc.). La destinazione fina- 
le è la terra dell'anima, descritta come uno spazio cele- 
ste o come un luogo sotterraneo, una radura o un de- 
serto, o come un luogo privo di ogni caratteristica sen- 
sibile. Nelle isole Salomone si dice che l’aldilà sia un 
Paese lontano e al tempo stesso una caverna vicina. 
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L'idea che i morti riposino nell’ovest, dove il sole tra- 
monta, o sottoterra, o nelle paludi, non contraddice 
l’idea della loro vicina, ma invisibile presenza. 

Che l’individuo continui ad esistere in una nuova 
condizione non significa che l’anima sia creduta im- 
mortale. La vita può avere un movimento circolare e 
ciclico che la morte non interrompe, a patto che si 
compiano correttamente i riti della sepoltura (della 
cremazione nelle isole Salomone), le lamentazioni, le 
preghiere per il defunto e le offerte sacrificali. I popoli 
primitivi non parlano di vita eterna, ma di vita molto 
lunga, un tipo di esistenza simile a quella che i defunti 
hanno trascorso sulla terra. Il comportamento, buono 
o cattivo, come anche le modalità del decesso, determi- 
nano in larga misura il potere postumo. Tra i Fon del 
Dahomey l'individuo morto per un fulmine, per anne- 
gamento o di lebbra non può mai assurgere alla digni- 
tà di antenato, e tra i Tongan della Polinesia solo i no- 
bili sono veramente immortali. Presso altre popolazio- 
ni, alcuni antenati possono innalzarsi al rango di divi- 
nità. 

Per alcuni, la mutilazione impedisce all’anima di un 
defunto di compiere azioni dannose (Inuit di Bering); 
per altri, i poteri malefici dell'anima di uno stregone 
vengono distrutti bruciandone il corpo (Ganda del- 
l’Uganda). Mentre prosegue la sua esistenza nell’altro 
mondo, il defunto può essere presente altrove, come 
spettro o fantasma (Raketta della Nuova Guinea) o sot- 
to forma di animale (di lucertola tra i Samoani, di pito- 
ne tra i Kamba dell’Africa orientale). Anche se invisibi- 
li, le anime dei defunti possono apparire nei sogni op- 
pure a quegli esperti che ne conoscono i desideri e pos- 
sono in tal modo intercettarne i messaggi. 

Riepilogo. Nelle religioni delle società primitive 
l’anima non costituisce necessariamente la forma parti- 
colareggiata di una forza soprannaturale generale e in- 
differenziata; non è nemmeno il genio che risiede in 
una realtà materiale, né l’archetipo unico dell’ego o del- 
la persona in quanto entità morale e giuridica. Molte 
società credono nell’esistenza di più anime in uno stes- 
so individuo, ciascuna con una funzione distinta. Gene- 
ralmente viene attribuita maggior importanza al potere 
di animazione (a@zi724) che alla facoltà di rappresenta- 
zione (animzus). La nozione che qualche elemento spiri- 
tuale della persona sopravviva dopo la morte è quasi 
generale. 
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CLAUDE RIVIÈRE 


AXUMITI, RELIGIONE DEGLI. La comparsa 
della prima civiltà negli altopiani dell'Etiopia risale al v 
secolo a.C., probabilmente portata da popoli di lingua 
semitica provenienti dall’Arabia meridionale, i quali in- 
trodussero in Etiopia molte tradizioni culturali e artisti 
che dell’antica Saba. Si insediarono inizialmente a Yeha 
(anticamente chiamata Ava) e nella zona circostante, vi- 
cino alla moderna Adwa. Nei primi secoli dell’era cri- 
stiana i centri di potere si spostarono verso nord ad 
Axum, che rimane ancora oggi il centro religioso più 
importante d'Etiopia. Al culmine della loro potenza, i 
sovrani di Axum estesero il proprio controllo a occi- 
dente, fino alla valle del Nilo, e ad oriente, fino all’alto- 
piano dello Yemen. Il Regno di Axum si convertì al Cri- 
stianesimo nel IV secolo, molto prima di qualsiasi altra 
regione dell’interno dell’Africa. 

Si sa relativamente poco della religione dell’Etiopia 
precristiana. Si possiedono solo informazioni frammen- 
tarie tratte dagli autori classici, dalle stele erette in oc- 
casione di qualche vittoria dai sovrani axumiti e dai re- 
sti archeologici. Alcuni particolari si possono inoltre 
dedurre dal confronto con le religioni, meglio cono- 
sciute, dell'Arabia meridionale. 

Durante il periodo Yeha, la religione etiopica sembra 
non differenziarsi molto da quella di Saba. Le maggiori 
divinità erano quelle tipiche della religione semitica 
rappresentate dalla triade del Sole, della Luna e di Ve- 
nere. Nel periodo axumita comparve una triade in 
qualche modo differente, costituita da Ashtar (Venere), 
il dio del mare Behr e il dio della terra Medr. Il sole era 
una divinità femminile, conosciuta con il nome, prove- 
niente da Saba, di Zat-Badar. Con l’espansione del po- 
tere militare axumita il dio della guerra Mahram assun- 
se un'importanza sempre crescente e divenne una spe- 
ciale divinità tutelare dei sovrani axumiti. 

A Yeha, Axum e in altre città della provincia vi era- 
no templi e altari dedicati alle diverse divinità princi- 
pali. L'architettura religiosa dei templi seguiva da vici- 
no la tradizione dell'Arabia meridionale: gli edifici era- 
no costruiti su una piattaforma elevata a gradoni e vi si 
accedeva attraverso una scalinata monumentale. Sono 


sopravvissuti pochissimi particolari dell’interno di 
questi templi, ma i muri esterni erano ornati con vari 
motivi decorativi costituiti da pannelli a bugnato o in- 
cassati. Esternamente vi erano stele e ripiani per le of- 
ferte, molti eretti per commemorare le vittorie militari 
di particolari sovrani. A quanto pare, durante le cele- 
brazioni per la vittoria si tenevano regolarmente sacri- 
fici animali e umani. 

I monumenti più straordinari dell’architettura religio- 
sa axumita sono le grandi stele di pietra erette sulle tom- 
be di molti sovrani. Sono scolpite in maniera elaborata e 
assomigliano a dei grattacieli in miniatura, con una por- 
ra finta alla base e, sopra, molte file di finestre finte. So- 
no tuttavia, prive di iscrizioni. Sottoterra, i sovrani de- 
funti erano seppelliti in grandi camere mortuarie scava- 
re nella roccia, che però sono state talmente depredate 
nei secoli che in esse non sono mai state ritrovate offer- 
te. Per questo motivo, e in assenza di iscrizioni, è diffici- 
le formarsi un’idea del ruolo che il rituale funerario svol- 
geva nella vita religiosa degli antichi Etiopi. 
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BAMBARA, RELIGIONE DEI. I Bambara, la più 
importante popolazione del gruppo etnico dei Mande, 
sono attualmente circa 1,5 milioni di persone. Dediti al- 
l'agricoltura, vivono nella Repubblica del Mali su en- 
trambe le sponde del fiume Niger, dalla capitale Bama- 
ko, a nord-est, fino a Mopti. L'agricoltura e la religione 
tra i Bambara sono strettamente collegate tra loro. La 
divinità principale dei Bambara, per esempio, è conce- 
pita come un seme dal quale sono nate altre tre «perso- 
ne» divine e, infine, l’intero creato. La teologia e la reli- 
gione dei Bambara sono piuttosto complesse. Esse 
comprendono alcune concezioni religiose assai elabora- 
te, che vengono trasmesse oralmente dai sapienti della 
popolazione senza peraltro essere codificate in forma 
scritta. 

L'Essere supremo e la creazione. I Bambara credono 
in un unico dio, Bemba, o Ngala, creatore di tutte le co- 
se e, in qualche modo, creatore anche di se stesso come 
quaternità. Questa quaternità è formata da Bemba, 
Mousso Koroni Koundyé (o Nyale), Faro e Ndomadyi- 
ri: gli ultimi tre corrispondono ai quattro elementi — 
aria, fuoco, acqua e terra. Prima della creazione Bemba 
era chiamato Koni ed era, in un certo senso, «pensiero» 
(tri) nel vuoto; egli è, peraltro, anche lo stesso «vuo- 
to» (lankolo). Perciò non può essere percepito dagli uo- 
mini attraverso i sensi. La sua esistenza si manifesta co- 
me forza: un turbine, un pensiero, una vibrazione che 
porta i segni di tutte le cose non create. 

Bemba creò il mondo in tre fasi, ciascuna corrispon- 
dente a uno degli altri tre esseri divini. Nella prima fase, 
chiamata dali folo («creazione dell’inizio»), venne crea- 
ta la nuda terra. La divinità, in questa fase, è conosciuta 
come Pemba e si manifesta sotto la forma di un seme 


dal quale nasce una acacia (Ba/anza). Ma questo albero 
ben presto si secca, crolla a terra e finisce per decom- 
porsi. Sopravvive soltanto un moncone di legno oblun- 
go, chiamato Pembélé: si tratta di una manifestazione 
della divinità, che impasta il legno marcio con la pro- 
pria saliva e forma Mousso Koroni Koundyé (la «picco- 
la vecchina dalla testa bianca»), che è la prima donna e 
diventa la sua sposa. Sebbene associata con aria, vento 
e fuoco, Mousso Koroni Koundyé genera le piante, gli 
animali e gli uomini. Ma poiché la sua persona è insta- 
bile, le sue creazioni sono realizzate con fretta, disordi- 
ne e confusione. 

La seconda fase della creazione, chiamata dali flana 
(«seconda creazione»), porta ordine ed equilibrio. Essa 
è guidata dalla divinità Faro, un essere androgino gene- 
rato dal respiro di Bemba e identificato con l’acqua, la 
luce, la parola e la vita. Faro attribuisce a ogni creatura 
e a ogni cosa il suo posto nel mondo, uno spazio fisico, 
così come una posizione in relazione agli altri esseri e 
alle altre cose. Ma in questa fondamentale attività, tut- 
tavia, egli si ferma un attimo prima di realizzare la di- 
stinzione tra le cose. 

Questa distinzione nel creato si deve a Ndomadyiri, 
il fabbro divino, antenato eponimo di tutti i fabbri. Il 
suo compito principale è appunto quello di separare e 
distinguere le cose le une dalle altre: di ottenere, in un 
certo senso, un «discorso» comprensibile a partire dal 
pensiero della creazione. E associato con la terra (dalla 
quale ha origine il cibo) e con gli alberi (che producono 
rimedi per le malattie). 

L’Essere supremo dei Bambara, dunque, esiste innan- 
zitutto come una sorta di deposito di energia, per poi 
manifestarsi come le quattro «persone» che danno luo- 


go alla creazione facendosi carico ciascuna di una diver- 
sa fase. In questo modo la creazione procede dalla con- 
fusione alla chiarezza, dall’inintelligibile all’intelligibile. 

Culto degli antenati e culto dei dasiri. Soltanto colo- 
ro che hanno condotto una vita esemplare e sono morti 
in modo «naturale» (non dovuto a stregoneria) posso- 
no diventare antenati. Un antenato deve aver raggiunto 
un'età avanzata e aver vissuto una vita irreprensibile da 
un punto di vista etico, religioso, sociale e intellettuale. 
Prima che sia possibile celebrare i riti del culto degli 
antenati, ogni generazione deve provvedere a separare i 
vivi dai morti. 

Per placare l’antenato vengono offerti cibi non fer- 
mentati (ad esempio acqua, saliva, noci di cola, misture 
di farina di miglio e acqua). Questi di solito precedono 
otterte più raffinate come birra di sorgo e sangue. Si ri- 
tiene che la birra «ecciti» l’antenato e lo allontani dalla 
noncuranza nei confronti dei viventi. Il sangue, solita- 
mente ricavato da polli o capre sacrificati, rappresenta 
la comunione tra i vivi e i morti. Il luogo del culto cam- 
bia a seconda dell’antenato, ma entrambi i lati della 
porta d’entrata della capanna sono punti privilegiati. 

L'antenato fondatore è tenuto in maggiore stima ri- 
spetto agli altri antenati. La sua superiorità è evidente 
nel culto dei dasiri, un gruppo di spiriti legati ai luoghi, 
simili al genius loci, scelti dall’antenato fondatore du- 
rante la costruzione del villaggio. In ogni raggruppa- 
mento umano ci sono due tipi di dasir:: uno fisso (un al- 
bero, una roccia) che funge da axis mundi del villaggio, 
e uno mobile, rappresentato da un animale selvatico o 
domestico (sono esclusi gli uccelli). Offerte ai dasiri 
vengono fatte ogni volta che un membro della comuni- 
tà si trova in difficoltà o capita un importante evento fa- 
miliare. Le vittime sacrificali sono sempre bianche, co- 
lore che simboleggia la calma e la pace. 

Società iniziatiche e vita spirituale. La vita religiosa 
dei Bambara si manifesta soprattutto durante le epifa- 
nie, o manifestazioni rituali, delle sei società iniziatiche: 
N’domo, Komo, Nama, Kono, Tyiwara e Korè. Insieme 
esse forniscono ai loro membri una educazione intellet- 
tuale, morale e religiosa completa (secondo l’ideale di 
perfezione dei Bambara). 

La società N’domo, aperta ai soli bambini non cir- 
concisi, insegna l’origine e il destino degli uomini. Il mo- 
mento culminante delle cerimonie annuali della società 
N’domo è costituito da una rappresentazione sacra in 
cui un bambino androgino balla mantenendo il più 
completo silenzio. Vestito in modo che nessuna parte 
del suo corpo sia visibile, il danzatore indossa una ma- 
schera di legno dai tratti umani e con le corna. La socie- 
tà N’domo comprende cinque classi, ciascuna delle qua- 
li rappresenta una delle altre società iniziatiche. Il pas- 
saggio da una fase all’altra prefigura l’accesso dell’adep- 
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to alle società Komo, Nama, Kono, Tyiwara e Korè. Nel- 
la sua struttura, così come nelle sue cerimonie, la società 
N’domo cerca di rispondere, simbolicamente, alle se- 
guenti domande: che cos'è l’uomo? Da dove viene? 
Qual è il suo destino? Le risposte sono: è androgino; 
viene da dio; il suo destino è di tornare a dio. 

Dopo l’iniziazione nella società N°domo, i bambini 
dei Bambara vengono circoncisi. L'operazione ha un 
duplice scopo: eliminare la loro femminilità (rappre- 
sentata dal prepuzio), portandoli così a cercare il sesso 
opposto nel matrimonio, e introdurre in loro il deside- 
rio della conoscenza. Una volta raggiunti questi obietti- 
vi, i bambini possono chiedere di entrare nella società 
Komo, il cui scopo è quello di rivelare loro i misteri del- 
la conoscenza. 

Le varie società iniziatiche Komo si fondano su dan- 
ze eseguite da individui mascherati e su sacrifici offerti 
agli altari della società. La maschera caratteristica della 
danza della società Komo raffigura una iena. Le sue 
fauci mettono in evidenza la schiacciante forza dell’ani- 
male, simbolo della conoscenza. E bene notare che la 
conoscenza, così come viene rappresentata dalla società 
Komo, costituisce un’entità del tutto autonoma, indi- 
pendente e lontana dall'uomo e che «discende» su di 
lui soltanto nel momento in cui egli la acquisisce. Per 
questa ragione la maschera della società Komo viene in- 
dossata sopra la testa, come un elmo, e non davanti alla 
faccia, a coprire il volto. 

La società Nama istruisce i propri adepti a proposito 
dell’unione tra spirito e corpo, tra uomo e donna, tra 
bene e male. Le cerimonie di iniziazione riguardano in 
particolare l’unione tra uomo e donna nel matrimonio e 
la dualità costituita da bene e male (con il male rappre- 
sentato dalla stregoneria). La società Komo si occupa 
dei problemi della dualità umana in modo più appro- 
fondito. Essa analizza, in particolare, l'unione di pen- 
siero e corpo, unione che dà vita alla coscienza. 

La quarta società, Tyiwara, insegna ai propri adepti 
l'agricoltura e il lavoro nei campi. Essa attribuisce un 
significato particolare al rapporto tra il sole e la terra 
che fornisce il nutrimento agli uomini. Durante la cele- 
brazione annuale di questa società, la crescita di piante 
commestibili, e della vegetazione in generale, viene rap- 
presentata in modo rituale da due danzatori in una par- 
ticolare perforzzance, carica di simbolismo cosmico. 

L'ultima società iniziatica è la Korè. Essa fornisce co- 
noscenze sulla spiritualizzazione e sulla divinizzazione 
dell’uomo: l’iniziato, in altri termini, impara come asso- 
migliare a dio, cioè come diventare «immortale». La 
sua complessa liturgia iniziatica si protrae per più setti- 
mane per due anni consecutivi. La società, alla fine, se- 
gnala il raggiungimento della conoscenza che assicura 
la salvezza. Ma il termine salvezza non va inteso in sen- 
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so cristiano: la salvezza, per i Bambara, consiste nella 
capacità di tornare sulla terra rinascendo all’interno del 
lignaggio del proprio clan. Le reincarnazioni continua- 
no fino a quando i discendenti conservano la memoria 
e praticano il culto dell’antenato. Le cerimonie Korè 
sono celebrate ogni sette anni. 

I Bambara credono che seguendo i precetti della loro 
religione — non soltanto assistendo alle cerimonie reli- 
giose, ma partecipandovi — sia possibile vincere la mor- 
te e diventare uguali a dio. Questo tipo di immortalità, 
proposto al fedele dalla società Korè, esprime la finalità 
spirituale della religione dei Bambara, il cui scopo è 
quello di far partecipare il credente all’essenza divina. 
Il fedele, tuttavia, non gode della presenza di dio in 
eterno: il suo destino è di reincarnarsi continuamente, 
in modo da poter far ritorno al proprio clan. Il suo con- 
tatto con dio dopo la morte è come un breve, lieve 
«tocco»: egli sarà unito permanentemente al creatore 
soltanto quando tutte le reincarnazioni all’interno del 
suo clan saranno concluse. 
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BANTU DEI GRANDI LAGHI, RELIGIONI 
DEI. Il termine Bantu dei Grandi Laghi, così come vie- 
ne impiegato qui, comprende numerose popolazioni 
che vivono tra i Grandi Laghi dell’Africa centro-orien- 
tale e parlano lingue bantu strettamente imparentate 
tra loro. Il loro territorio include alcune delle regioni 
africane più densamente popolate, l’Uganda a sud del 
Nilo Vittoria, il Ruanda, il Burundi, e buona parte della 
Tanzania nordoccidentale. Prima dell’indipendenza la 
maggior parte di quest'area era suddivisa in numerosi 
regni tradizionali, i più grandi dei quali erano Ruanda e 
Burundi a sud e le quattro monarchie ugandesi di Bu- 
ganda, Bunyoro, Toro e Ankole a nord. Nel territorio 
della Tanzania c’era una dozzina circa di unità più pic- 
cole ma strutturalmente simili. La maggior parte degli 
abitanti di questi territori si dedicava all'agricoltura, ma 
in molte zone una minoranza proprietaria di bestiame, 
chiamata Huma, o Hima, a nord e Tutsi a sud, costitui- 
va una aristocrazia dominante ed ereditaria. 

Oggi la maggior parte della popolazione locale è, al- 
meno nominalmente, cristiana; è presente anche una 
consistente minoranza musulmana. Nella regione, tut- 
tavia, i culti indigeni sono ancora piuttosto diffusi e no- 
tevolmente omogenei tra loro. 

Le potenze spiritiche. Tutte le popolazioni della re- 
gione possiedono l’idea di Essere supremo, conosciuto 
come Imana a sud, Ruhanga nelle aree settentrionali di 
lingua nyoro, Katonda in Uganda; gli ultimi due nomi 
significano «creatore». In alcuni miti la gerarchia della 
struttura sociale sopra menzionata viene attribuita di- 
rettamente a lui, il che, in qualche modo, ha probabil- 
mente favorito un atteggiamento di accettazione della 
subordinazione da parte dei meno privilegiati. Il dio 
creatore, comunque, riproducendo un modello familia- 
re, dopo aver creato il mondo, se ne dichiarò deluso e si 
ritirò dall’attiva partecipazione alle vicende umane. Per 
questo motivo non esistono templi o sacrifici a lui dedi- 
cati (con l'eccezione, forse, del Regno di Buganda), co- 
me invece accade per gli altri dei. A differenza delle po- 
tenze spiritiche minori, inoltre, l’Essere supremo non è 
il destinatario di nessun culto di carattere spiritistico. 
Egli è comunque considerato in genere benevolo nei 
confronti degli uomini, per cui occasionalmente riceve 
ringraziamenti e preghiere. 

Assai più importanti per la vita di tutti i giorni sono 
gli spiriti potenti conosciuti come embandwa o eman- 
dwa.I più famosi sono quelli che formano un gruppo di 
dei-eroi i cui nomi sono ben conosciuti in tutta la regio- 
ne. Nelle zone meridionali essi sono collegati con un 
sovrano semimitico chiamato Ryangombe; in quelle set- 
tentrionali con una assai vaga dinastia di sovrani i cui 
membri sono chiamati cwezi. Queste figure eroiche so- 
no protagoniste di una ricca mitologia: talvolta vengo- 


no presentati come i primi discendenti del creatore, tal- 
volta, invece, provengono da un lontano Paese. In en- 
trambi i casi, comunque, erano grandi guerrieri, prota- 
gonisti di straordinarie imprese. Erano accompagnati 
da un seguito di parenti e servi, tra cui le loro donne. 
Come gli dei della Grecia antica, alcuni di loro erano 
identificati con specifici aspetti della realtà naturale: 
Wamara con la pioggia e con i fiumi, Kagoro con il lam- 
po e il tuono, Mulisa con la gestione delle mandrie di 
bestiame, Mugasa con i Grandi Laghi, e così via. 

Alla fine questa razza di antichi eroi scomparve dalla 
terra. Alcuni dicono che gli cwezi furono inghiottiti nel 
profondo di uno dei laghi della zona; di Ryangombe, 
invece, si racconta che sia stato ucciso da un bufalo sel- 
vatico durante una battuta di caccia. Qualunque sia sta- 
to il loro destino, comunque, si attribuisce a loro il do- 
no dell'attività spiritica. Questo beneficio comprende- 
va sia la possessione sia le capacità paranormali dello 
spiritismo. Lo spirito che possiede, mentre è «nella te- 
sta» del medium, può entrare in comunicazione con il 
vivente all’interno di un contesto condiviso di valori e 
di credenze. Secondo la tradizione, questi culti erano (e 
sono) rivolti specialmente a questi dei-eroi, che ancora 
oggi sono considerati essenzialmente benefici, soprat- 
tutto per quanto riguarda la fecondità umana. Nel Re- 
gno di Bunyoro e in alcune aree vicine gli cwezi erano 
chiamati erzbandwa «bianchi», dove il colore bianco in- 
dica purezza e benedizione. Si può dire che questi culti 
tradizionali, basati sugli cwezi a nord e su Ryangombe e 
i suoi compagni a sud, costituiscano il nucleo delle reli- 
gioni dei Bantu dei Grandi Laghi. 

Molti altri spiriti di origine non umana e talvolta stra- 
niera possono essere contattati attraverso i riti mediani- 
ci. Nelle aree settentrionali questi spiriti sono a volte 
conosciuti come gli erzbandwa «neri», e comprendono 
spiriti associati con la boscaglia, con alcune malattie, 
oppure con alcuni territori confinanti. Nell’area dei 
Grandi Laghi (come altrove in Africa) alcuni potenze 
spiritiche evidentemente più recenti sono intervenute a 
rappresentare nuove e formidabili forze di ogni tipo, 
come malattie finora sconosciute, manifestazioni della 
tecnologia occidentale (automobili, aeroplani, addirit- 
tura carri armati), così come qualità astratte come 
l'’«Europeità». Tutti questi elementi e molti altri sono 
stati rapidamente incorporati nei culti medianici. 

Oltre all’Essere supremo e all’ampia e crescente va- 
rietà degli spiriti ewzbandwa, ci sono gli spiriti dei mor- 
ti. I culti rivolti agli spiriti dei morti non sono necessa- 
riamente culti degli antenati. Un culto degli antenati, 
infatti, riguarda gli antenati deceduti di una stirpe, che 
sono normalmente concepiti come una collettività e so- 
no ritenuti direttamente interessati al benessere dei loro 
discendenti. Tracce di questi culti si possono ancora ri- 
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trovare in alcune parti della regione dei Grandi Laghi, 
ma essi non hanno mai l’importanza dei culti ampia- 
mente sviluppati che sono stati descritti, per esempio, 
presso alcune popolazioni dell’Africa occidentale. 

Il culto rivolto agli spiriti dei morti è comunque assai 
importante nella regione. Si pensa che gli spiriti abban- 
donino gli uomini al momento della loro morte. Di- 
spersi dal vento, tali spiriti sono talvolta associati a un 
vago oltretomba, e si ritiene possano causare morte, 
malattie o altre calamità a coloro che li hanno offesi o 
insultati mentre erano vivi. Gli spiriti non sono necessa- 
riamente parenti o affini delle loro vittime, anche se 
questo accade sovente. Poiché è facile che all’interno di 
una cerchia parentale sorgano controversie, si pensa 
che queste, dopo la morte, possano facilmente trasfor- 
marsi in vendette degli spiriti. Chiunque, insomma, 
muoia con un motivo di rancore nei confronti di qual- 
cuno può «lasciare in eredità uno spirito» per ottenere 
vendetta. 

Nell'area dei Grandi Laghi, comunque, gli spiriti dei 
morti sono considerati piuttosto malevoli che benevoli, 
più preoccupati di punire che di premiare. Sono temu- 
ti piuttosto che riveriti, anche se, quando non è possibi- 
le esorcizzarli, è preferibile rimanere in buoni rapporti 
con loro. In ogni caso si deve far ricorso ai culti di pos- 
sessione. 

Culti. In genere la gente fa ricorso ai culti come ri- 
sposta a qualche disgrazia e, quando le cose vanno ma- 
le, il primo passo è consultare immediatamente un veg- 
gente o indovino. Costui (o costei), utilizzando una tra 
le tante tecniche a sua disposizione, probabilmente at- 
tribuirà il problema a uno spirito emdandwa, allo spiri- 
to di un defunto oltraggiato, oppure alla stregoneria. Se 
si scopre che il responsabile è uno spirito embandwa o 
lo spirito di un defunto si prospettano due possibilità. 
Se lo spirito è quello di uno sconosciuto (o di un paren- 
te molto lontano), oppure se l’afflizione è attribuibile a 
uno spirito minore, come quello che può essere inviato 
da uno stregone, ci sono due tecniche rituali speciali 
per esorcizzarlo e distruggerlo o almeno distoglierlo 
per sempre dalla vittima designata. 

Invece gli embdandwa più importanti e gli spiriti dei 
parenti più stretti non possono essere trattati in modo 
così sommario. La persona afflitta può venire iniziata al 
culto di quello spirito, assumendo per lui la funzione di 
medium umano. In questo modo si stabilisce un rap- 
porto duraturo tra l’individuo e lo spirito, rapporto che 
di tanto in tanto deve essere rafforzato da ulteriori riti 
di possessione. Nel corso di queste cerimonie si pensa 
che la potenza che realizza la possessione sia in grado di 
comunicare con i viventi attraverso il edi, il quale 
entra, nel corso del rito, in stato di france. Lo spirito in 
genere esordisce annunciando la propria identità, poi 
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saluta e viene salutato da tutti i presenti. Prosegue spie- 
gando che cosa lo abbia offeso e chiede cibo e bevande 
— offerta che dovrebbe essere fatta sul momento, men- 
tre lo spirito è «nella testa del medi». Oppure può 
chiedere che gli venga sacrificata o dedicata una mucca 
o una capra, o che gli venga costruita una capanna. Nel 
caso si tratti di un parente stretto, lo spirito talora ri- 
chiede la riconciliazione tra i membri della sua famiglia. 
Prima di «lasciare la testa» del r2ediu7, lo spirito, infi- 
ne pacificato, benedice in genere tutti i presenti e pro- 
mette loro per il futuro buona fortuna e soprattutto più 
figli. Queste sedute spiritiche sono sempre occasioni di 
rappresentazioni vivaci e drammatiche, con suoni di 
tamburo, danze e canti speciali; i medium, in genere, 
parlano la lingua degli spiriti che li possiedono ed ese- 
guono i gesti che a quelli appaiono più appropriati. 

Durante la possessione i r2edium sembrano essere in 
uno stato di frarce e, in seguito, spesso affermano di 
non ricordare che cosa sia successo mentre erano pos- 
seduti. D'altra parte, numerose testimonianze dirette, 
provenienti da varie parti della regione, indicano che la 
dissociazione completa viene molto raramente (o forse 
mai) raggiunta: il rzediurm, dunque, quasi sempre «fa 
scena». Ma ciò non significa, propriamente, che essi 
siano disonesti: la commedia che recitano è una com- 
media religiosa, è «un dramma liturgico», come dice 
Luc de Heusch. Questi culti, insomma, oltre a fornire 
un mezzo rituale per influenzare entità divine altrimen- 
ti non controllabili, sono di fatto anche occasioni di 
rappresentazione e di intrattenimento drammatico. 

L'ammissione ai culti richiede un complesso (e costo- 
so) ciclo di riti di iniziazione, che spesso durano parec- 
chi giorni e culminano nella possessione del novizio da 
parte dello spirito interessato. Lo schema dell’iniziazio- 
ne al culto è abbastanza costante e ripetitivo nell’intera 
regione. Dapprima viene sottolineato il cambiamento 
di status dell’iniziato: egli (o più spesso ella) nasce nuo- 
vamente in una nuova famiglia, spesso quella dello stes- 
so medium, e questa rinascita viene simbolicamente 
rappresentata. In seguito è necessario imparare i segre- 
ti dell’appartenenza al culto: alla novizia, in particolare, 
viene spesso insegnato come simulare la possessione e 
la medianità, anche se, come si diceva, queste condizio- 
ni non vengono raggiunte. Minacce di tremende conse- 
guenze in caso di rivelazione di questi segreti rafforza- 
no il legame dell’iniziato con il culto. Al termine della 
sequenza rituale dell’iniziazione, i nuovi adepti si trova- 
no in una condizione di impurità rituale, che deve esse- 
re cancellata attraverso speciali riti di purificazione. 

Il contesto sociale. In buona parte della regione dei 
Grandi Laghi era nel passato assai importante il ruolo 
del wzedium di famiglia, chiamato dalle popolazioni di 
lingua nyoro omucwezi w'eka 0, se donna, nyakatagara. 


Un membro della famiglia, di solito femmina e preferi- 
bilmente iniziata fin da bambina, mantiene i collega- 
menti, fungendo da medium, tra il gruppo domestico e 
uno degli spiriti embandwa tradizionali: si crede, in 
questo modo, che lo spirito abbia un occhio di riguardo 
per il benessere dei membri della famiglia. Si privilegia- 
no, in questo caso, la purezza e il buon auspicio che 
sembrano caratterizzare i culti tradizionali, poiché sol- 
tanto un bambino mite e ben educato è accetto agli spi- 
riti come medium: di famiglia. In alcune parti della re- 
gione, inoltre, si realizza una profonda associazione tra 
particolari spiriti tradizionali e particolari clan, anche 
se di solito ciò non implica alcun rituale oltre ai culti 
«domestici» appena menzionati. 

La relazione tra i culti degli spiriti ermzbandwa e la re- 
galità tradizionale era solitamente caratterizzata da for- 
me di opposizione, implicita o esplicita. In vari regni, in 
particolare presso quelli di Bunyoro e Ruanda, i mem- 
bri del clan reale (compreso lo stesso sovrano) erano 
esclusi dalla partecipazione ai culti rivolti agli spiriti. 
Nella regione dei Grandi Laghi i re non avevano alcuna 
funzione sacerdotale, ma accoglievano a corte numero- 
si sacerdoti, soprattutto 72ediurm professionali che, co- 
me chiunque altro, erano soggetti all'autorità del sovra- 
no. Se si considerano i regni più importanti, soltanto in 
quello di Buganda, di gran lunga quello maggiormente 
centralizzato dal punto di vista politico, la linea di di- 
scendenza reale era strettamente identificata con il cul- 
to degli spiriti. Nel Regno di Ganda, invece, il culto uf- 
ficiale si basava sugli spiriti dei sovrani precedenti, le 
cui tombe, accuratamente venerate, fornivano il luogo 
per la celebrazione di molti riti di Stato. Ma anche in 
questo caso erano i sacerdoti /ubale (cioè embanduwa), e 
non il sovrano, a fungere da medium con gli antenati 
reali. 

Nel xx secolo la contrapposizione tra religione e Sta- 
to è esemplificata dall’ascesa e dal declino del culto di 
Nyabingi. Questo culto era basato su un potente spirito 
embandwa femminile chiamato Nyabingi e sui suoi 
compagni; la sua origine è controversa, ma probabil- 
mente va collocata nel Ruanda settentrionale, da dove 
poi si sarebbe rapidamente diffuso nell’Uganda sudoc- 
cidentale. Sembra che sia nato come reazione ai culti 
tradizionali di Ryangombe e alla classe dirigente del 
Ruanda, i pastori Tutsi. Sotto l’amministrazione colo- 
niale europea, comunque, il culto si trasformò in un ge- 
nerico movimento di protesta contro ogni autorità go- 
vernativa. Negli anni ’20 una rivolta dei seguaci di Nya- 
bingi contro l'’amministrazione locale venne soffocata 
con la forza, ma il culto sopravvisse in forma attenuata 
ancora per molti anni. 

Non sorprende che i culti degli spiriti embandwa si 
siano trovati in contrasto con le Chiese missionarie cri- 


stiane, le quali — per la verità con scarse giustificazioni — 
li ritenevano coinvolti con la stregoneria. Poiché i culti 
tradizionali erano in genere considerati benefici e so- 
prattutto legati positivamente alla nascita dei figli, gli 
Africani legati a questi culti interpretarono i tentativi di 
sradicarli, da parte dei funzionari governativi e dei mis- 
sionari, come rivolti, in ultima analisi, all'eliminazione 
delle stesse popolazioni indigene. Va anche menzionato 
a questo proposito il movimento revivalistico e fonda- 
mentalista Balokole («i Salvati»), sviluppatosi all’inter- 
no della Chiesa anglicana. Questo movimento ha coin- 
volto soltanto una piccola minoranza di cristiani, ma la 
sua intransigente predicazione evangelica causò conflit- 
ti non soltanto nei confronti dei culti degli spiriti e:7- 
bandwa — con i quali condivideva certi aspetti, come 
per esempio l’idea di essere «nati di nuovo» — ma anche 
con le autorità civili. 

Come si può spiegare, per concludere, la tenace e an- 
cora vivace sopravvivenza dei culti, vecchi e nuovi, in 
buona parte della regione dei Grandi Laghi? Alcune 
motivazioni sono già accennate nelle parti precedenti di 
questo testo, ma una delle più importanti è lo straordi- 
nario eclettismo di questi culti. Gli aspetti negativi del- 
l’ambiente, in particolare i dirompenti effetti del muta- 
mento sociale, non vengono negati o rifiutati, ma vengo- 
no assimilati e gestiti attraverso azioni rituali spesso di 
grande impatto drammatico. Fornire concreta espres- 
sione alle forze che modellano le esistenze degli uomini 
(anche se in modo soltanto simbolico) offre ai Bantu dei 
Grandi Laghi un efficace strumento per fronteggiare 
queste forze. 

[Per ulteriori discussioni sulle religioni di popolazio- 
ni strettamente collegate, vedi AFRICA ORIENTALE, 
RELIGIONI DELL’]. 
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JOHN BEATTIE 


BANTU DELL'AFRICA CENTRALE, RELIGIO- 
NI DEI. L'espressione Bantu dell’Africa centrale, così 
come viene qui impiegata, si riferisce alle popolazioni 
che parlano lingue appartenenti al ramo Niger-Congo e 
che vivono nel bacino del fiume Congo (Repubblica 
Democratica del Congo). Queste popolazioni sono dis- 
seminate su migliaia di chilometri quadrati, dalla foce 
del fiume Congo, sull’Atlantico, al lago Malawi e al ba- 
cino del fiume Shire, a oriente, in un’area compresa tra 
14° ei 17° di latitudine Sud. Esse occupano buona par- 
te della Repubblica Democratica del Congo, dell’Ango- 
la, dello Zambia e del Malawi, e si estendono fino alla 
Repubblica del Congo, alla Tanzania e allo Zimbabwe. 
Buona parte della regione è coperta da savana infram- 
mezzata da praterie, tranne dove si impone la grande 
foresta equatoriale, nei territori dell’antico Regno di 
Kuba e in quello dei Lele, nella parte settentrionale del- 
la Repubblica Democratica del Congo. 

Negli anni ’80 del secolo scorso si stimava che i Ban- 
tu dell’Africa centrale contassero circa dieci milioni di 
persone, suddivise in molti gruppi di dimensioni varia- 
bili tra il mezzo milione e le poche centinaia. I meglio 
conosciuti sono i Bakongo, i Basuku, i Bakuba (che 
comprendono i Bushong), i Basilele, i Baluba, i Bason- 
gye, i Balunda, i Bachokwe, i Bandembu, i Balubale, i 
Balozi, i Baila, i Batonga, i Balamba, i Babemba, i Babi- 
sa, i Bachewa e i Bafipa. Spesso il prefisso 24 viene 
omesso e i gruppi vengono semplicemente chiamati 
Kongo, Suku, e così via. Le religioni dei Lele e degli 
Ndembu, grazie ai lavori di Mary Douglas e di Victor 
Turner, hanno grandemente influenzato le moderne 
teorie sui simboli religiosi e sulla natura del rito. 

I Luba e i Lunda danno maggiore importanza alla di- 
scendenza patrilineare. I Lozi hanno un sistema bilate- 
rale. Tutte le altre popolazioni di lingua bantu dell’Afri- 
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ca centrale adottano un sistema matrilineare, anche se 
varia la residenza dopo il matrimonio: nella Repubblica 
Democratica del Congo, in Angola e nello Zambia me- 
ridionale e occidentale era la sposa che si trasferiva 
presso il marito, e i figli, una volta raggiunta la maturi- 
tà, sarebbero tornati a vivere con i fratelli della madre. 
Nello Zambia settentrionale e in Malawi, invece, erano 
i mariti a spostarsi nel villaggio delle mogli, e i legami 
più duraturi erano quelli tra le donne. Durante il XX se- 
colo, tuttavia, il sistema della residenza dopo il matri- 
monio divenne più flessibile. Prima della fine del x1X 
secolo (prima della colonizzazione) era assai varia an- 
che l’organizzazione politica. I Bushong, i Luba, i Lun- 
da, i Kongo (nella Repubblica Democratica del Con- 
go), i Lozi, i Bemba (nello Zambia) e i Chewa (nello 
Zambia e in Malawi) avevano creato Stati centralizzati 
controllati da corti reali. Altre popolazioni, come i Ton- 
ga dello Zambia, vivevano in piccole comunità i cui /ea- 
der venivano scelti in base all’autorevolezza personale. 
Nella Repubblica Democratica del Congo, in Angola e 
nello Zambia occidentale i sistemi religiosi tradizionali 
attribuivano grande importanza agli incantesimi e agli 
amuleti, sia nei riti pubblici che in quelli privati, e dava- 
no concretezza al regno degli spiriti attraverso le sta- 
tuette scolpite e grazie a molte forme di danze masche- 
rate. Altrove gli amuleti erano utilizzati soltanto per la 
ricerca privata del potere, mentre i riti pubblici erano 
incentrati sulle preghiere e sulle offerte. Nonostante 
numerose differenze, i sistemi sociali e religiosi di tutta 
l’area della savana possono considerarsi uniti da fonda- 
menti comuni. 

I fondamenti comuni. La comparazione tra i miti e i 
simboli rituali dei Kuba, Luba e Lunda della Repubbli- 
ca Democratica del Congo e dei Bemba dello Zambia 
portò Luc de Heusch alla conclusione che i popoli del- 
la savana condividessero un comune vocabolario sim- 
bolico. Egli attribuì questo fatto alla loro comune ere- 
dità ideologica, derivata da antenati che definì «proto- 
Bantu». Questa eredità comune sarebbe stata rafforza- 
ta dall’espansione degli Stati centralizzati, che tendeva- 
no a imitarsi a vicenda, e dallo sviluppo delle reti com- 
merciali, che già nel xvII secolo collegavano gran parte 
della regione in un unico grande sistema. Lo studioso 
concluse che anche i miti, come le merci, sono capaci di 
muoversi lungo le rotte commerciali (de Heusch, 
1972). In effetti, data l’importanza degli amuleti e dei 
feticci, che potevano essere venduti e comperati, molto 
materiale di tipo religioso era immesso nei canali del 
commercio, incoraggiando così la diffusione di oggetti 
e di organizzazioni di culto. 

Questi materiali di tipo religioso potevano venire ac- 
cettati con maggiore facilità perché prima della coloniz- 
zazione i sistemi religiosi della regione condividevano 


valori e credenze comuni sulla natura del cosmo e sul 
ruolo che al suo interno vi svolgevano gli uomini, gli 
spiriti e le altre potenze impersonali. Tutto si fondava 
sull'ipotesi che una buona esistenza per gli uomini fa- 
cesse parte dell'ordine naturale stabilito durante la 
creazione. L'Essere supremo, il creatore, era considera- 
to benevolo ma distante. Benevoli erano anche, in linea 
di massima, gli spiriti capaci di agire sulle faccende de- 
gli uomini, spiriti degli antenati, oppure della natura. 
Nel cosmo esistevano ancora infinite potenze, una per 
ciascun fenomeno (piante, animali, rocce, corsi d’acqua 
e stagni), pronte a essere raccolte e utilizzate da coloro 
che avessero imparato le opportune tecniche: quando 
queste potenze venivano utilizzate dalla magia o trasfe- 
rite in qualche amuleto potevano essere impiegate per 
aumentare la felicità umana o per distruggerla. 

Un altro tratto comune delle religioni dei Bantu del- 
l'Africa centrale era la credenza che il disordine diffuso 
tra gli uomini fosse capace di disturbare l’ordine cosmi- 
co. La siccità, così come altri disordini naturali, l’infer- 
tilità e le malattie erano provocati dall’incapacità o dal- 
la cattiveria umana: uomini e donne malevoli e ambi- 
ziosi, sfruttando le potenze per i propri fini, provocava- 
no sofferenza, morte e disordine nella compagine socia- 
le e nella natura. Il male, dunque, era causato dall’inter- 
vento umano ed era interpretato come una distorsione 
dell’ordine naturale. Questi comportamenti costituiva- 
no, in ultima analisi, opere di stregoneria. L'ordine na- 
turale poteva essere preservato o restaurato soltanto 
controllando il disordine umano. Quando le morti o le 
malattie aumentavano, quando la siccità perdurava o 
un malessere generale affliggeva l’intera comunità, la 
gente si rivolgeva in primo luogo agli spiriti conosciuti, 
celebrando riti intesi ad allontanare la loro collera e a 
dimostrare solidarietà e insieme a sollecitare gli spiriti 
affinché placassero la loro ira. In caso di insuccesso, si 
ricorreva infine a misure straordinarie, sostituendo con 
amuleti e con riti nuovi e più potenti quelli che avevano 
perduto il loro potere, oppure convocando coloro che 
dichiaravano di essere in grado di riconoscere gli stre- 
goni e di riuscire a privarli delle loro capacità. Purifi- 
cando e rivitalizzando la comunità, si restaurava l’ordi- 
ne naturale. De Craemer, Vansina e Fox (1976) ritengo- 
no che l’intera storia religiosa del bacino del Congo sia 
costituita da una sequenza di culti di rivitalizzazione di 
questo genere. [Vedi STREGONERIA AFRICANA]. 

Le religioni dei Bantu dell’Africa centrale erano piut- 
tosto pragmatiche, dal momento che riconoscevano 
maggiore importanza al rituale e alla pratica che alla 
dottrina. Perciò non poteva esserci eresia, laddove i riti, 
invece, erano concepiti come mezzi per raggiungere 
scopi pratici immediati e non per collegare o addirittu- 
ra fondere il mondo umano con quello divino. Essi ve- 


nivano celebrati per ottenere la pioggia, la fertilità dei 
campi e delle donne, il successo nella caccia, la prote- 
zione dalla sfortuna, la guarigione dalla malattia e per 
regolare il passaggio dei membri della comunità da una 
fase dell’esistenza a un’altra (soprattutto dalla condizio- 
ne di semplice defunto a quella di «antenato protetto- 
re»). Gli studiosi che hanno lavorato sul campo non 
hanno documentato l’esistenza di mitologie molto svi- 
luppate, né di elaborate teorie sulla natura, sull’origine 
e sulla storia degli esseri sovrumani e degli spiriti. Non 
era importante la loro natura, ma soltanto la loro attivi- 
ta. Essi venivano riconosciuti dagli effetti del loro agire 
e, se rimaneva qualche dubbio, veniva consultato un 
veggente o indovino. Nell'area che oggi coincide con la 
Repubblica Democratica del Congo, con l’Angola e lo 
Zambia occidentale le popolazioni di lingua bantu che 
utilizzavano immagini e maschere intendevano espri- 
mere simbolicamente alcune attività piuttosto che rap- 
presentare delle realtà sostanziali. Le popolazioni che 
vivevano nell’area che oggi costituisce lo Zambia e il 
Malawi, invece, per la maggior parte non usavano raffi- 
gurazioni in forma di immagini. Concordavano con i 
Tonga, i quali dicevano: «Noi chiamiamo tutti gli spiri- 
ti vento. Come il vento non possiamo vederli. Possiamo 
sapere come sono soltanto da ciò che fanno». 

Un'altra caratteristica comune a tutti i Bantu del- 
l'Africa centrale è stata individuata da MacGaffey 
(1980), il quale però escludeva, nelle sue conclusioni, i 
Nyakyusa. Secondo MacGaffey, tutte queste religioni 
distinguevano tra bene e male in termini di effetti, piut- 
tosto che di intenzioni, e perciò avevano strutture con- 
cettuali assai simili. Ogni azione deve essere considera- 
ta buona o cattiva a seconda delle sue conseguenze. Gli 
indovini e gli erboristi, ma anche i governanti e i grandi 
cacciatori, erano simili agli stregoni nel momento in cui 
ricercavano e utilizzavano poteri straordinari. Se i risul- 
tati delle loro azioni erano cattivi, allora erano di fatto 
degli stregoni. Qualsiasi uso del potere per fini perso- 
nali era considerato un uso a detrimento degli altri, e 
perciò malvagio. 

Queste concezioni e la visione di un cosmo pervaso 
di potere continuano a sopravvivere, nonostante oggi 
molti dei Bantu dell’Africa centrale siano cristiani e al- 
cuni musulmani, e nonostante molti dei riti e delle cre- 
denze descritti nelle prime ricerche etnografiche siano 
scomparsi nel corso dei profondi cambiamenti politici 
ed economici del xX secolo. Quanto segue, perciò, è 
una ricostruzione che si fonda sopra una documenta- 
zione risalente al XIX secolo. 

Il quadro sociale. All’inizio del XX secolo quasi tutte 
le popolazioni di lingua bantu dell’Africa centrale vive- 
vano di una agricoltura di sussistenza e la loro religione 
era in qualche modo collegata alle preoccupazioni tipi- 
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che di questa attività. In genere la campagna era ben ir- 
rigata, ma durante la lunga stagione secca la gente di- 
pendeva da sorgenti e pozze, soprattutto nelle aree più 
aride del Sud-Est, dove assai più rare erano le piogge. 
Si comprende facilmente, perciò, come mai uno dei riti 
più frequenti fosse quello associato alla richiesta di 
pioggia, nonché come mai si pensasse in genere che gli 
spiriti legati alla terra risiedessero in pozze e sorgenti, 
oppure nel profondo di caverne umide. 

I terreni nelle aree tropicali sono particolarmente 
soggetti al dilavamento e perciò perdono rapidamente 
fertilità. La maggior parte dei terreni del bacino del 
Congo, se si fa eccezione per le aree alluvionali lungo il 
fiume, è assai povera di sostanze nutritive e richiede 
lunghi periodi a maggese. La mosca tze-tze, inoltre, 
non permette l'allevamento di bovini e talvolta neppure 
di bestiame di piccola taglia, se non in poche zone ric- 
che di pascolo. I Lozi, gli Ila, i Tonga e poche altre po- 
polazioni allevavano grandi mandrie di bovini, ma la 
maggior parte dei Bantu dell’Africa centrale dipendeva 
esclusivamente dalla caccia e dalla pesca per le proteine 
animali. Di conseguenza la densità della popolazione 
era assai bassa, con una media che negli anni ’60 del XX 
secolo, dopo un periodo di considerevole aumento, su- 
perava di poco i 4 abitanti per chilometro quadrato. 

I coltivatori vivevano in piccoli villaggi, con un nu- 
mero di abitanti che andava dai quaranta ai cinquecen- 
to, dimensioni che li rendevano particolarmente vulne- 
rabili ai disastri naturali e alle crisi demografiche. 
Grande importanza era perciò attribuita alla fecondità 
e alla protezione contro gli incidenti e le epidemie. A 
causa dell’esaurirsi dei terreni e al decremento della 
selvaggina, i villaggi si spostavano a intervalli di pochi 
anni. Coloro che non erano soddisfatti dell’organizza- 
zione sociale o politica del loro villaggio se ne andava- 
no per riunirsi con i loro parenti in qualche altro vil- 
laggio. Dal momento che né abitazioni permanenti né 
la proprietà della terra legavano la gente a un partico- 
lare luogo, le comunità erano in genere assai fragili, fa- 
cilmente sconvolte dai litigi o dal timore degli attacchi 
della stregoneria. 

Le prime evidenze archeologiche di una attività agri- 
cola risalgono all’inizio del primo millennio. La mag- 
gior parte delle colture erano annuali; i Kongo, tuttavia, 
avevano terreni coltivati a palme da olio e noci di cola, 
mentre i Kuba e i Lele coltivavano palme da rafia. I 
prodotti principali erano il miglio e il sorgo, coltivati 
per la prima volta proprio in Africa, e molti riti di tipo 
agrario riguardavano queste colture, sostituite soltanto 
alla fine del xIX secolo dal mais e dalla manioca, intro- 
dotti fin dal xvi secolo dall'America, dapprima lungo la 
costa atlantica. 

Il villaggio e i terreni agricoli a quello associati erano 
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visti come uno spazio domestico, soggetto al controllo 
degli uomini ma sotto la protezione degli spiriti dei 
morti. La savana circostante era invece uno spazio sel- 
vatico, controllato dagli spiriti della natura con i quali 
gli uomini avevano dovuto scendere a patti poiché di- 
pendevano dalla savana più di quanto dipendessero dai 
campi. La savana forniva combustibile, materiale da co- 
struzione, erbe medicinali, materiali per l'artigianato e 
una grande quantità di cibo. Fino al XX secolo la selvag- 
gina era abbondante e la caccia assai importante. La 
contrapposizione tra villaggio e savana, tra domestico e 
selvatico, tra allevamento e caccia, tra vita e morte era- 
no motivi ricorrenti e comuni nei riti. 

I culti e gli spiriti. Nell'area occupata oggi dalla Re- 
pubblica Democratica del Congo e dall’Angola e nella 
regione lungo il corso superiore dello Zambesi occupa- 
ta dai Luvale, i Chokwe e gli Ndembu esistevano un 
tempo numerosi culti segreti, associati a scuole iniziati- 
che e a rappresentazioni in maschera. L'oggetto di que- 
sti riti era l’accesso al potere. Anche i Chewa, che vive- 
vano intorno al lago Malawi, utilizzavano le maschere 
nel culto Nyau, che rappresentava l’invasione dello spa- 
zio domestico da parte degli spiriti del mondo selvaggio 
e del regno del disordine. Molte religioni dei Bantu del- 
l’Africa centrale non conoscevano culti di questo gene- 
re, ma peraltro alcuni di essi erano diffusi in tutta 
l’area. Questi culti sono stati suddivisi in quattro tipi: 
domestici o parentali, legati al territorio, professionali e 
di guarigione. Ciascuno di questi tipi esprimeva un par- 
ticolare interesse comune — parentela, residenza, attivi- 
tà lavorativa o sofferenza comune — e aveva i suoi luo- 
ghi sacri e i suoi mediatori. Attraverso questi culti si ri- 
volgevano appelli agli antenati, agli eroi, ai governanti 
deceduti e agli spiriti della natura. 

Assenza del culto del creatore. Il creatore — che si 
chiama Nzambe in buona parte dell’attuale Repubblica 
Democratica del Congo, Lesa nella maggior parte del- 
l’attuale Zambia, Mulungu per coloro che hanno avuto 
contatti con popolazioni di lingua swahili — era la fonte 
ultima dell’esistenza e il fondatore dell’ordine universa- 
le. I giuramenti si facevano nel nome del creatore e alla 
sua volontà si ricorreva quando tutte le altre spiegazio- 
ni non sembravano efficaci. La pioggia, i tuoni e i lampi 
erano manifestazioni del creatore; la pioggia era accolta 
con il saluto «Il creatore cade». Ma non si pensava che 
egli si interessasse direttamente alle questioni degli uo- 
mini, per cui non gli era dedicato alcun culto speciale, 
né luoghi sacri, sacerdoti e offerte. J. Matthew Schofte- 
leers ritiene che il culto di Mbona dei Chewa meridio- 
nali fosse in origine un culto del creatore (se così fosse, 
sarebbe l’unico caso), che si sarebbe poi adeguato, in 
tempi storici, al modello comune tra i Bantu dell’Africa 
centrale, i quali rivolgevano piuttosto la loro devozione 


a uno spirito che un tempo era un capo politico oppure 
a uno spirito mediatore. [Vedi MBONA]. 

Poiché i Bantu dell’Africa centrale non attribuivano 
alcun carattere personale alla forza creatrice, non ave- 
vano bisogno di attribuire un sesso al creatore. Del re- 
sto le lingue bantu, tutte prive di genere grammaticale, 
non obbligano a questo tipo di distinzione. Quando il 
creatore, alla luce degli insegnamenti dei missionari, 
venne identificato con il Dio cristiano, molti comincia- 
rono a pensare a lui come maschio e padre, ma per altri 
ancora oggi il genere sessuale del creatore è del tutto in- 
conoscibile per gli esseri umani. 

Un genere sessuale veniva talvolta attribuito, invece, 
agli spiriti che avevano direttamente a che fare con gli 
uomini, anche se essi non erano mai concepiti come ve- 
ri uomini. Spesso si attribuiva loro una forma definita, 
seppure invisibile, e talvolta si diceva che veggenti, in- 
dovini, medium e stregoni fossero in grado di vederli. 
Questi spiriti avevano i loro nomi e a volte erano colle- 
gati tra loro attraverso genealogie o erano organizzati 
secondo vari livelli gerarchici di potere. 

Gli spiriti degli antenati e i culti domestici. Soltanto 
tra i Kuba e i Lele non sono documentati culti degli an- 
tenati. Secondo Vansina, i Kuba hanno sviluppato que- 
sto tipo di culto in tempi recenti, quando è venuta me- 
no la loro antica struttura sociale fondata sulla linea di 
discendenza parentale. In origine essi credevano che i 
loro defunti si reincarnassero dopo una breve esistenza 
come spiriti disincarnati. 

Altri popoli dell’Africa centrale che egualmente cre- 
devano nella reincarnazione ritenevano che gli spiriti, 
una volta reincarnati, fossero liberi di muoversi all’in- 
terno dei territori di proprietà della loro famiglia. Que- 
sti spiriti venivano invocati nel corso dei riti domestici 
della famiglia e della linea di discendenza parentale, ma 
anche durante i culti celebrati da professionisti. Si pen- 
sava che questi spiriti fossero in grado di influenzare il 
benessere dei loro discendenti diretti e dei membri del 
loro gruppo allargato di parentela. Qualunque fosse, 
comunque, il sistema di discendenza parentale in vigo- 
re, i figli dovevano sempre celebrare cerimonie rituali 
per gli spiriti dei genitori, dei nonni e dei fratelli. Que- 
sti spiriti custodivano le loro famiglie e proteggevano le 
persone di cui si facevano carico contro le minacce di 
spiriti estranei e contro gli incantesimi provocati da 
qualunque malvagità di origine umana. Periodicamente 
si donavano loro varie offerte, per rassicurarli del fatto 
che erano ancora ricordati e amati. 

La malattia e le sventure personali, che erano spesso 
attribuite alla magia, indicavano in genere che si era 
realizzata una frattura tra i vivi e i morti, dovuta all’in- 
differenza o alle offese da parte dei sopravvissuti. La di- 
vinazione aveva lo scopo di scoprire quale tra gli ante- 


nati aveva motivo di essere adirato. Il colpevole, allora, 
faceva un’offerta, accompagnata da una preghiera di 
rinnovata benevolenza. La divinazione di solito indivi- 
duava il responsabile dell’afflizione che colpiva i viven- 
ti tra coloro che erano morti di recente, ma questo spi- 
rito era invitato a portare con sé, per condividere l’of- 
ferta, tutti gli spiriti degli antichi defunti che erano or- 
mai dimenticati dai vivi. Da questo momento i defunti 
non avranno più nulla a che fare con i vivi e sussisteran- 
no soltanto come spiriti disincarnati, vaganti e malevo- 
li, eventualmente oggetto delle pratiche di stregoneria. 

Poiché gli spiriti hanno gli stessi gusti dei vivi, i Kon- 
go offrivano loro vino di palma e noci di cola, cibi con- 
sueti per gli ospiti di riguardo. Altrove l’offerta era co- 
stituita da farina e acqua, o birra, oppure polvere d’ar- 
gilla. I Tonga offrivano dapprima cibo e acqua, e poi, se 
le condizioni miglioravano (cioè se era stato individua- 
to lo spirito giusto), offrivano birra. La birra doveva es- 
sere ricavata da cereali coltivati direttamente da mem- 
bri della famiglia per la quale veniva fatta la richiesta. 
Essendo ottenuta grazie al loro sudore, essa era dotata 
della loro forza vitale. In questo caso l’offerta aveva evi- 
dentemente un carattere sacrificale. 

Il luogo più comune per le offerte nei culti domestici 
era l’ingresso dell’abitazione, che era associato con l’an- 
dare e il venire degli spiriti. Quasi sempre le offerte si 
presentavano di primo mattino, prima che gli spiriti e 
gli uomini si allontanassero. L'abitazione stessa era in 
qualche modo un tempio alla realtà familiare e domesti- 
ca, poiché coloro che vi vivevano continuavano la vita 
domestica iniziata dai loro antenati. Per questo anche 
l’attività sessuale della coppia sposata, capace di creare 
nuova vita, era considerata sacra, così come era sacro il 
fuoco per cucinare, sostegno dell’esistenza. 

Le linee parentali di discendenza (i lignaggi), quando 
esistevano, costituivano comunità rituali legate ad ante- 
nati comuni, guidate dai più anziani, da coloro che ave- 
vano conosciuto alcuni di quegli spiriti che ora invoca- 
vano. L'abitazione dell'anziano poteva servire da tem- 
pio dell’intero lignaggio, oltre che da tempio per la sua 
famiglia, ma esistevano anche luoghi sacri specializzati. 
Talora si trattava di un semplice palo, di un albero pian- 
tato in occasione della costruzione di una casa, di una 
abitazione in miniatura, oppure di una sorta di portale 
d’ingresso formato da due pali e da una sbarra trasver- 
sale. Come tutti i luoghi sacri dei Bantu dell’Africa cen- 
trale, si trattava di strutture assai semplici, temporanee, 
che potevano essere facilmente ricostruite al bisogno. 
In questi luoghi sacri venivano offerte soprattutto le 
primizie, al momento del raccolto o prima della semina, 
da tutti i membri del lignaggio appositamente riuniti. 
Talora si sacrificava anche un pollo, in genere poi con- 
sumato in un pasto di comunione. Ma i principi che re- 
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golavano gli schemi di residenza e le logiche degli inse- 
diamenti portavano spesso alla dispersione dei membri 
dello stesso lignaggio: perciò di solito celebravano le of- 
ferte nel luogo sacro soltanto coloro che abitavano in 
aree vicine. Molti lignaggi, di conseguenza, raccoglieva- 
no di fatto pochi membri e possedevano una scarsa 
profondità temporale. 

Coloro che da un antenato avevano ricevuto in dono 
particolari abilità dedicavano luoghi sacri al loro padri- 
no spirituale. In questi luoghi sacri lo spirito veniva in- 
vocato prima di intraprendere la caccia o qualunque al- 
tra attività, e veniva ringraziato per il successo nell’im- 
presa. Questi luoghi sacri servivano anche a ricordare 
che gli uomini seguono il modello di esistenza creato da 
coloro che ormai sono morti e che dipendono dalle co- 
noscenze un tempo dai defunti acquisite. 

I culti legati al territorio, gli eroi c gli spiriti della 
natura. Poiché i villaggi avevano una popolazione di 
origine diversa, che perciò rendeva omaggio a diversi 
gruppi di antenati, i culti delle linee di discendenza pa- 
rentale fondati sulla devozione verso antenati comuni 
non rispondevano agli interessi comuni del villaggio e 
di tutto ciò che ad esso era collegato. Questi interessi 
comuni erano invece alla base di culti legati al territo- 
rio, i cui riti riguardavano la pioggia, la certezza del rac- 
colto, la caccia comune e la difesa contro le epidemie. 

Alcuni culti legati al territorio non avevano luoghi sa- 
cri permanenti, ma si collegavano a medium che parla- 
vano sotto possessione presentandosi come incarnazio- 
ni di spiriti della natura, di coloro che per primi aveva- 
no abitato quel territorio, oppure di antichi eroi o capi 
che su di esso avevano un tempo dominato. Altri culti 
utilizzavano luoghi sacri naturali, nei quali si pensava 
che gli spiriti potessero manifestarsi. Si trattava, per 
esempio, di pozze profonde, cascate, grotte, oppure 
punti elevati. Qui venivano offerti tessuti neri, perline 
nere, birra, bestiame, farina e acqua. Anche zappe e 
lance, gli attrezzi fondamentali per l'agricoltura e la 
caccia, rappresentavano offerte gradite. Alcune popola- 
zioni completavano questi luoghi naturali con abitazio- 
ni in miniatura o semplici ripari, separati dal villaggio, 
dove invocavano gli spiriti che un tempo erano stati 
membri del loro gruppo sociale. Di solito questi spiriti 
erano la prima coppia stabilitasi nella regione e che per 
prima aveva affrontato gli spiriti del territorio: in que- 
sto modo erano diventati mediatori efficaci. 

I culti legati al territorio erano celebrati da sacerdoti, 
sacerdotesse e 7edium. I primi, se appartenevano al- 
l'insediamento originario, venivano di solito chiamati 
«sacerdoti della terra». Essi erano particolarmente im- 
portanti per le popolazioni prive di una guida comune, 
ma anche nei regni centralizzati, in cui i luoghi sacri le- 
gati alla stirpe del sovrano rispondevano agli interessi 
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collettivi, i sacerdoti della terra guidavano le comunità 
locali. 

Il sacerdote della terra era scelto all’interno delle li- 
nee di discendenza parentale associate al primo insedia- 
mento, oppure a qualche antico capo della comunità. 
Sua moglie rappresentava la prima donna comparsa 
sulla terra. Insieme essi seguivano tutte le regole con- 
suetudinarie che si pensava fossero state stabilite al 
tempo della fondazione della comunità. Eseguivano i 
riti che scandivano l’anno agricolo, dando inizio al dis- 
sodamento dei campi, alla semina, alla sarchiatura, al- 
l'allontanamento degli uccelli, all’assaggio delle primi- 
zie e infine al raccolto. Al momento opportuno riceve- 
vano come offerte spinaci selvatici e frutta, così come il 
primo taglio della paglia per costruire i tetti delle ca- 
panne. Quando la comunità si trasferiva, la loro casa 
era la prima ad essere costruita, ed era dal loro fuoco 
che si accendevano tutti gli altri. Essendo associati con 
la fertilità, il loro amplesso rafforzava ritualmente la 
promessa di una ricompensa per il duro lavoro dei cam- 
pi. Le sementi collocate sotto il loro letto nuziale erano 
impregnate di vitalità e venivano distribuite a tutti gli 
abitanti del villaggio per la semina. 

Talvolta al sacerdote della terra e a sua moglie veniva 
richiesto il permesso di abbattere grandi alberi associa- 
ti agli spiriti o ritenuti l'incarnazione della potenza: a 
loro ci si rivolgeva per qualsiasi problema relativo alla 
terra. Essi concedevano ai cacciatori di usare la savana. 
I fedeli dei culti legati al territorio dapprima invocava- 
no la pioggia davanti alla loro casa, poi chiedevano loro 
di appellarsi agli spiriti della prima coppia affinché in- 
tervenissero con gli spiriti della natura per salvare la co- 
munità che avevano fondato. Suonando i tamburi e 
cantando, i fedeli si recavano, per rinnovare il loro ap- 
pello, al luogo sacro in cui era sepolto il primo abitato- 
re di quel territorio, oppure presso uno dei luoghi sacri 
della natura. 

I sacerdoti e le sacerdotesse garantivano la continui- 
tà, mentre i r7edium fornivano comunicazione e inno- 
vazione. Con le normali offerte gli uomini chiedevano 
agli spiriti ciò che desideravano; gli spiriti, a loro volta, 
esprimevano le loro richieste e mandavano avvertimen- 
ti attraverso i r2edium. Gli spiriti rimproveravano i sa- 
cerdoti della terra per aver trascurato i riti o abbando- 
nato le tradizioni antiche. Chiedevano la costruzione di 
nuovi luoghi di culto, proponevano mutamenti delle 
usanze consuetudinarie, sollecitavano offerte per sé e 
per i medium. Talvolta annunciavano l’arrivo di spiriti 
sconosciuti o minacciavano di abbandonare la comuni- 
tà. Quando si trattava di richiedere l’arrivo della piog- 
gia, le offerte più adatte per il wzediurz erano perline e 
tessuti neri, poiché il nero simboleggiava le nuvole cari- 
che d’acqua. Il bianco, invece, veniva scelto per ferma- 


re l'eccesso di precipitazioni. Quando gli spiriti richie- 
devano sacrifici, venivano sempre offerti animali di co- 
lore nero. 

Alcuni tra i medium più potenti vivevano del tutto 
isolati e potevano essere contattati solamente attraverso 
i loro aiutanti; la maggior parte di loro, invece, viveva 
come uomini e donne normali, a parte quando erano in 
preda alla possessione spiritica. In queste occasioni i fe- 
deli applaudivano come quando erano davanti ai luoghi 
sacri o in presenza di un capo. 

Così come i primi abitanti del territorio continuava- 
no a vegliare sulla loro comunità, anche i re e le regine 
deceduti continuavano a vigilare sul loro regno. Questi 
spiriti dei sovrani defunti erano spesso associati a luo- 
ghi di culto di importanza regionale. Mentre tra i Bem- 
ba i sovrani venivano sepolti in un cimitero reale, altro- 
ve i governanti erano sepolti nella capitale. E poiché 
ogni re fondava una sua nuova capitale, i luoghi di cul- 
to reali erano numerosi e sparpagliati nel territorio. Ini- 
zialmente il luogo di culto del sovrano era custodito da 
funzionari di corte a riposo o dalle vedove del re; in se- 
guito l’incarico diventava ereditario. Il governante de- 
ceduto poteva parlare attraverso un mediur legato al 
tempio, un rzedturr il cui ruolo non era in genere eredi- 
tario. Periodicamente il re e la regina in carica manda- 
vano offerte a tutti i luoghi sacri sparsi nel regno per in- 
vocare la protezione, in futuro, per il nuovo sovrano. 
Gravi disastri per il regno potevano derivare se i luoghi 
sacri si dimostravano insoddisfatti per le mancanze o la 
trascuratezza nel fornire queste offerte. 

Alcuni luoghi sacri legati al territorio erano frequen- 
tati soltanto da chi viveva nelle vicinanze, mentre altri 
venivano utilizzati da una regione assai più ampia come 
sedi di ultimo appello. I luoghi sacri potevano essere 
connessi gli uni agli altri perché associati al medesimo 
spirito, oppure perché i medium delle diverse sedi attri- 
buivano la loro possessione a un medesimo spirito. Gli 
spiriti più conosciuti avevano, naturalmente, molti 7e- 
dium. Quando i luoghi sacri e i rzedium più vicini non 
riuscivano a fornire una soluzione positiva, le comunità 
inviavano delegazioni a rzedium: e luoghi sacri distanti, 
anche oltre i confini linguistici e politici. Ciò dimostra 
che tutti i luoghi sacri condividevano gli stessi interessi 
umani: una forte omogeneizzazione delle credenze e 
dei riti era dunque inevitabile. 

I culti legati alle professioni. Nel territorio che oggi 
costituisce la Repubblica Democratica del Congo esi- 
stevano molti tipi di corporazioni professionali e cia- 
scuna aveva il suo culto. In altre regioni sono docu- 
mentati soltanto i culti legati alla caccia e, talora, il cul- 
to dei veggenti e quello dei fabbri. I membri di uno di 
questi culti potevano contare sull'assistenza dell’ante- 
nato patrono, ma la corporazione praticava una certa 


varietà di riti, tra cui quelli per l’iniziazione di nuovi 
membri. Ai fedeli venivano insegnati i riti e l’uso di 
particolari sostanze per controllare le potenze della 
terra, dell’acqua, dei grandi alberi e della selvaggina. 
In quanto a contatto con queste potenze, i membri del- 
le corporazioni erano considerati pericolosamente vici- 
ni alla tentazione della stregoneria. Ai cacciatori, che 
nella sconsiderata ricerca della potenza potevano pra- 
ticare perfino l’incesto e il sacrificio dei loro parenti 
per avere gli spiriti favorevoli durante la caccia, veniva 
imputata un'infrazione gravissima alle regole normali. 
La semplice presenza di un cacciatore, che è di per sé 
collegato al sangue e alla morte così come a una straor- 
dinaria potenza, era pericolosa per le donne incinte e 
per i bambini piccoli. 

Molti dei Bantu dell’Africa centrale pensavano che 
anche coloro che praticavano la stregoneria fossero rac- 
colti in corporazione. Era comune credenza che costo- 
ro consumassero carne umana durante i loro banchetti 
e che godessero del male che riuscivano a provocare. 

I culti di afflizione. I culti legati alla sofferenza, che 
da Victor Turner sono stati chiamati culti di afflizione, 
erano forse meno diffusi prima del XX secolo. In segui- 
to, tuttavia, si sono moltiplicati. Si basano sulla creden- 
za che uno spirito, che può essere di vario tipo, possa 
impadronirsi di un uomo, talora entrando in lui: la vit- 
tima, allora, deve venire a patti con lui. Il rimedio con- 
siste nell'individuare lo spirito e acquisire le informa- 
zioni necessarie per soddisfare le sue richieste. Alla fine 
la vittima diventa un adepto del culto, capace di guari- 
re a sua volta altre vittime. Tutti i fedeli che abitano in 
una certa zona sono tenuti ad aiutare le altre vittime, 
formando in questo modo una speciale comunità ritua- 
le. Quando gli abitanti di un certo territorio sospettano 
che uno spirito proveniente da una zona vicina abbia 
iniziato ad agire nella loro comunità, convocano presso 
di loro gli adepti di quel culto di afflizione affinché fac- 
ciano diagnosi e guariscano: in questo modo il culto si 
diffonde rapidamente (Beattie e Middleton, 1969). 

Nella Repubblica Democratica del Congo, in Angola 
e nello Zambia occidentale i culti di afflizione sono as- 
sociati a spiriti chiamati r24ba7zba. In altre parti dello 
Zambia e in Malawi vengono invece chiamati masade. 
Gli spiriti rzabarmzba e masabe spesso sono riconosciuti 
come membri di gruppi etnici estranei, che impongono 
alle vittime di cui si impossessano di parlare nella loro 
lingua e di indossare il loro abbigliamento. I culti degli 
spiriti rz4barzba talora ricorrono all'aiuto degli spiriti 
degli antenati della vittima colpita dall’afflizione. 

I più antichi culti di afflizione riguardavano l’irruzio- 
ne di spiriti animali e di spiriti della savana, e probabil- 
mente derivavano da culti legati alla caccia. I più recen- 
ti, invece, sono legati alle esperienze e alle incertezze 
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della modernità: negli ultimi decenni sono nati culti in- 
centrati su cose come l’aeroplano, la ferrovia, la vita cit- 
tadina, la guerra, gli angeli e su coloro che sono stati 
venduti come schiavi. Ogni spirito è caratterizzato da 
particolari ritmi di tamburo, da speciali canti, da so- 
stanze medicinali e talvolta abbigliamenti particolari. 
Maggiormente elaborati, e forse anche maggiormente 
radicati, paiono i culti di afflizione che si sono sviluppa- 
ti nelle aree più occidentali tra quelle occupate dai Ban- 
tu. Altrove sono apparsi e scomparsi rapidamente fino 
agli anni ‘70 e ’80 del xXx secolo, quando alcuni di que- 
sti culti hanno cominciato ad assumere l’aspetto di vere 
e proprie Chiese e a dedicarsi ad attività ben diverse 
dalla semplice lotta contro gli spiriti invasori. Ma anco- 
ra oggi alcuni /eader dei culti di afflizione dichiarano di 
avere il potere di curare, di fornire protezione contro la 
stregoneria e di controllare la pioggia. Spesso afferma- 
no di essere aiutati da molti spiriti. 

Ai culti di afflizione possono essere iniziati uomini e 
donne di ogni età, ma per la maggior parte si tratta di 
donne. Lewis (1971) attribuisce questo fatto al ruolo 
subordinato e periferico che le donne occupano nella 
sfera pubblica. Tra tutte le popolazioni dei Bantu del- 
l'Africa centrale, tuttavia, soltanto i Lele proibivano 
esplicitamente alle donne di partecipare alle cerimonie 
religiose di carattere pubblico. Si può al contrario dire 
che, in generale, le religioni dei Bantu dell’Africa cen- 
trale consentono alle donne di occupare importanti 
ruoli politici e rituali. Talora esse hanno svolto il ruolo 
di capo politico e hanno rivestito importanti incarichi 
sia nei culti legati al territorio, sia in quelli fondati sulla 
parentela. Anch’esse alla morte diventavano spiriti de- 
gli antenati e, in quanto tali, potevano ricevere offerte 
dai loro discendenti. Le offerte provenienti dalla linea 
di discendenza parentale richiedevano di norma l’inter- 
vento di un anziano e di un’anziana. Le donne poteva- 
no diventare veggenti, indovine ed esperte delle erbe, e 
alcuni dei medium più famosi erano donne. Pare che i 
Luba dicessero che nessun uomo è così forte da sop- 
portare la possessione degli spiriti maggiori: soltanto le 
donne hanno un corpo capace di affrontare una simile 
potenza. 

Molto varia, tra i Bantu dell’Africa centrale, era la 
concezione del legame tra le donne e il male. Alcune 
popolazioni collegavano la mascolinità con il potere e la 
morte, la femminilità con la fertilità e la vita. Altre, in- 
vece, attribuivano alle donne la stregoneria: tra i Luba, 
per esempio, erano quasi sempre le donne a essere ac- 
cusate di stregoneria. Invece i Lamba attribuivano la 
stregoneria indifferentemente agli uomini e alle donne. 
I Bemba, i Tonga e i Chewa, infine, accusavano più 
spesso gli uomini, perché pensavano che essi, spinti 
dall’ambizione, tendessero inevitabilmente a compete- 


102 BANTU DELL'AFRICA CENTRALE, RELIGIONI DEI 


re l'uno con l’altro, introducendo in questo modo il 
male nel mondo. [Vedi AFFLIZIONE, CULTI DI]. 

Le trasformazioni religiose. De Craemer, Vansina e 
Fox (1976) ritengono che gli elementi e i simboli di ba- 
se delle religioni dell’Africa centrale siano rimasti sta- 
bili per centinaia di anni (forse per millenni), sebbene 
siano nel tempo apparsi e scomparsi numerosi e diver- 
si movimenti religiosi. Gli ultimi quattro secoli, co- 
munque, sono stati segnati da discussioni e trasforma- 
zioni religiose, parallele in qualche modo alla confusio- 
ne e alle trasformazioni che hanno toccato le strutture 
politiche e quelle economiche. I Kongo della costa 
atlantica ebbero il loro primo incontro con i Portoghe- 
si e con il Cristianesimo alla fine del Xv secolo. Molti di 
loro furono battezzati e la croce venne ben presto 
adottata come un potente amuleto. Durante il XVI se- 
colo i Portoghesi cominciarono a spingersi, muovendo 
dall'Oceano Indiano, lungo il fiume Zambesi. All’epo- 
ca l'Africa centrale aveva già da tempo vivaci legami 
commerciali con gli insediamenti islamici sulle coste 
dell’Africa orientale. Gli scambi di idee erano inevita- 
bili. All’inizio del xIX secolo le carovane commerciali 
che praticavano la tratta degli schiavi e il commercio 
dell’avorio raggiungevano ormai regolarmente anche 
le aree più remote. 

Il commercio degli schiavi provocò la scomparsa di 
numerosi regni antichi. Il Regno del Congo crollò già 
nel XVI secolo a causa degli sconvolgimenti provocati 
dai mercanti di schiavi portoghesi. A metà del xIX seco- 
lo commercianti di schiavi che operavano tra le popola- 
zioni dei Chokwe dell’Angola invasero gli imperi di 
Lunda e di Luba. Nel xIx secolo il già debole Regno dei 
Chewa cedette facilmente di fronte alle invasioni degli 
Ngoni provenienti da sud. Tutti i culti reali associati 
agli antichi regni scomparvero nel caos, oppure soprav- 
vissero trasformandosi in ben differenti forme di culti 
legati al territorio. 

La dispersione delle popolazioni in fuga e i movi- 
menti delle carovane portarono a una diffusione straor- 
dinaria delle malattie epidemiche e a forti dubbi sull’ef- 
ficacia della religione tradizionale. Alla fine del XIX se- 
colo l'Africa centrale venne spartita tra le potenze euro- 
pee e molti degli antichi capi locali, rapidamente tra- 
sformati in funzionari delle amministrazioni coloniali, 
generarono diffusi sospetti come /eader religiosi. Tra il 
1950 e il 1980 i movimenti indipendentisti portarono al 
potere governanti africani, ma anch'essi, come quelli 
delle amministrazioni coloniali, non accettarono, in ge- 
nere, rivendicazioni politiche fondate su dottrine reli- 
giose o sulle posizioni delle diverse sette. 

Oggi la gente dipende ormai dall'economia di merca- 
to e dal commercio globale. E si deve riconoscere che le 
condizioni del mercato sono importanti quanto la piog- 


gia nel determinare il benessere delle popolazioni. 
Nuove colture e nuove tecniche agricole dominano la 
scena: molti dei culti associati all'agricoltura e legati al 
territorio, di conseguenza, hanno perduto la loro im- 
portanza. La caccia ormai non ha alcuna importanza 
economica, perché la selvaggina, a parte alcune aree 
protette, è stata pesantemente decimata: così, natural- 
mente, sono quasi del tutto scomparsi gli antichi culti 
di caccia. L'importazione e la diffusione di prodotti po- 
co costosi, a tutto svantaggio di quelli della tradizione 
locale, hanno infine fatto scomparire anche molti riti 
associati alle attività manuali e all’artigianato. 

Molti adulti hanno studiato nelle scuole missionarie 
e sono stati variamente influenzati dal Cristianesimo. I 
loro figli frequentano in genere scuole pubbliche, di- 
pendenti dallo Stato, in cui la fede negli antenati e nei 
culti tradizionali viene condannata e spesso derisa, no- 
nostante nella popolazione continuino a essere ricono- 
sciuti il potere degli amuleti e della stregoneria. 

La vita religiosa ha dovuto adattarsi al fatto che i 
Bantu dell’Africa centrale non vivono più quasi esclu- 
sivamente in aree rurali sostentandosi con i prodotti 
dell’agricoltura e della savana. Molti oggi guadagnano 
un salario. La maggior parte degli uomini e delle don- 
ne ha trascorso almeno alcuni anni della loro vita nelle 
città che sono nate numerose attorno alle miniere e ai 
centri commerciali e amministrativi. Oggi buona parte 
della popolazione di questa parte dell’Africa è stabil- 
mente urbanizzata, in città che cominciano a imporre a 
tutti un modello di vita frenetico ed edonistico. Il XX 
secolo ha visto, di conseguenza, una certa perdita della 
fede: molti non conoscono nemmeno alcune delle cre- 
denze più importanti che guidavano la vita religiosa 
dei loro padri. Ma contemporaneamente si è assistito 
alla nascita e alla rapida diffusione di nuovi movimenti 
religiosi, che in genere promettevano la liberazione 
dalla stregoneria e una più efficace interpretazione del- 
l’esperienza umana. 

I sistemi religiosi non sono semplicemente il riflesso 
diretto dell'ordine sociale, né sono esclusivamente de- 
terminati da considerazioni economiche. Essi sono co- 
munque in relazione con gli interessi di coloro che vi- 
vono in un certo luogo e in un certo tempo. Una reli- 
gione si rivela vitale se riflette i desideri e le preoccupa- 
zioni della gente e la loro visione di come dovrebbe es- 
sere la vita, se fornisce riti capaci di offrire risposte effi- 
caci a queste preoccupazioni, se è in grado di collegare 
in qualche modo questa transitoria esperienza terrena 
con una qualche durevole garanzia di ordine. 

Non sorprende che molti movimenti religiosi siano 
nati tra gli emigrati in città etnicamente diverse o che 
questi movimenti siano incentrati più sulla ricerca indi- 
viduale di una comunità di purificati che su una comu- 


ne appartenenza parentale oppure sugli interessi comu- 
ni di una particolare area rurale. Molti oggi trovano la 


loro appartenenza religiosa attraverso conversioni lega- ‘ 


te alla guarigione e alla purificazione, ed è in mezzo a 
tutti coloro che hanno condiviso questa esperienza che 
trovano sostegno per affrontare la malattia e la morte e 
una protezione contro la solitudine, la disoccupazione 
e l’invidia dei loro nemici. 

Molte delle nuove religioni affondano le radici nel 
Cristianesimo, ma i loro fondatori adattano gli elemen- 
ti cristiani a quelli che ritengono i bisogni e la tradizio- 
nale sapienza dell’Africa. Diversamente dalle Chiese 
missionarie, esse riconoscono in genere l'efficacia degli 
amuleti e il potere della stregoneria e proteggono i loro 
adepti contro questi pericoli. Ammettono la sopravvi- 
venza dei morti e la possibilità della possessione. In ge- 
nere identificano il creatore della tradizione africana 
con il Dio cristiano, ma dichiarano che il creatore oggi 
si preoccupa dell’umanità e agisce attivamente nel 
mondo. Molte di esse si fondano sopra un'esperienza 
visionaria in cui il creatore svolge il ruolo di fondatore 
della nuova religione e fornisce una nuova interpreta- 
zione della Bibbia, oppure impone di sostituirla con un 
nuovo messaggio per gli Africani. Di questa natura era 
il movimento antoniano fondato nel 1704 da Dona Béa- 
trice come reazione di fronte alla dissoluzione dell’anti- 
co Regno del Congo (Balandier, 1968, 257ss.). Le Chie- 
se di Simon Kimbangu, di Alice Lenshina, di John Ma- 
ranke e di John Masowe, nel corso del Xx secolo, costi- 
tuiscono casi assai simili. Fernandez (1976, p. 222) de- 
scrive la loro teologia come «vissuta, cantata e rappre- 
sentata attraverso immagini, non formulata». [Vedi 
AFRICA, RELIGIONI DELL’; KIMBANGU, SIMON; 
LENSHINA, ALICE; e MARANKE, JOHN]. 

Nel xx secolo, mentre andavano crollando gli antichi 
fondamenti religiosi, hanno proliferato i culti di affli- 
zione e vari movimenti dediti allo sradicamento della 
stregoneria, più diffusamente, però, nelle aree rurali. I 
movimenti che puntavano all’eliminazione della strego- 
neria miravano alla purificazione delle comunità per ri- 
portarle all'ordine e di solito scomparivano rapidamen- 
te, per essere sostituiti da altri, quando il dolore e la sof- 
ferenza risultavano di nuovo tollerabili. Vita assai breve 
ebbe, per esempio, il movimento Muchapi, dilagante in 
Malawi e Zambia negli anni ’20 (Willis, 1970), così co- 
me il Mikom iyool diffuso tra Luba, Bushong e Lele ne- 
gli anni 40 (Douglas, 1963, 245ss.). Anche i movimenti 
che si sostituirono a questi non durarono a lungo. Tutti 
attestano, comunque, una incrollabile fiducia nella fon- 
damentale bontà del mondo e la convinzione che tutto 
andrebbe bene se si riuscisse a convincere gli uomini ad 
abbandonare la malvagità e a controllare la loro ambi- 
zione. 
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[Per la trattazione di specifiche religioni dei Bantu 
vedi BEMBA, RELIGIONE DEI; KONGO, RELIGIO- 
NE DEI; LUBA, RELIGIONE DEI; NDEMBU, RELI- 
GIONE DEGLI]. 
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BANTU DELL'AFRICA MERIDIONALE, RELI- 
GIONI DEI. I pastori e gli agricoltori patrilineari che 
appartengono al vasto gruppo linguistico bantu, ampia- 
mente diffuso in Africa centrale e orientale, si spostaro- 
no verso l'Africa meridionale in diverse ondate. Com- 
parvero in questa regione come gruppi culturali distinti 
probabilmente tra il 1000 e il 1600 d.C. I Sotho (Pedi, 
Matlala e altri) e gli Tswana, ad essi collegati, si stabiliro- 
no nell’arido altopiano dell’interno dove i San cacciava- 
no e i Khoi allevavano bestiame. Gli Nguni (Zulu, Swa- 
zi e Xhosa) si diffusero lungo la costa sudorientale. I Lo- 
vedu e i Venda, due popoli tra loro strettamente collega- 
ti che si amalgamarono fortemente con i Sotho nel XX 
secolo, successivamente si staccarono dai Karanga nel- 
l'antico Zimbabwe; nella loro ultima migrazione i Venda 
forse attraversarono il fiume Limpopo dopo il 1600 
d.C., ma i loro predecessori furono probabilmente tra i 
primi abitanti del Transvaal nordorientale. Gli Tsonga, o 
Thonga, migrarono all’inizio del XIX secolo nel Transva- 
al, dove si incontrarono con i Sotho e i Venda, ma le lo- 
ro terre si trovano ancora principalmente in Mozambi- 
co. Malgrado la diversità culturale di questi popoli, le 
loro cerimonie, così come le loro concezioni del mondo, 
hanno avuto origine nella stessa cosmologia di base, o 
per derivazione da un’eredità comune o attraverso l’in- 
terazione. 

Una concezione termodinamica dell’individuo e del- 
l’universo. L'opposizione tra caldo e freddo è fonda- 
mentale per molti riti che si celebrano presso i popoli di 
lingua bantu dell’Africa sudorientale. J.D. Krige e Eile- 
en Jensen Krige hanno dimostrato l’importanza di que- 
sta opposizione presso i Lovedu. In effetti, il calore in- 
fluisce sull'equilibrio e causa disforia. Per porre fine ad 
una grave siccità, per prevenire i rischi legati alla nasci- 
ta prematura, per curare la malattia, si applica un trat- 
tamento con il freddo. Ciò viene fatto anche dopo un 
parto gemellare, poiché l’intero Paese rischia di diveni- 
re arido. 

Anche i Venda usano questa opposizione e, analoga- 
mente, gli Zulu fanno sì che chi sacrifica stia lontano 
dal calore prima di un’immolazione agli antenati, i qua- 
li sono associati all'acqua e allo sperma. Il giorno pri- 
ma, chi sacrifica deve evitare di bere birra, di avere rap- 
porti sessuali e deve tenersi lontano dal fuoco. La co- 
municazione con gli antenati è possibile solo se tutti i 
partecipanti sono «freddi» — non provino, cioè, né rab- 
bia, né rancore. Secondo gli Tsonga, le persone malate 
emanano calore, così come le donne mestruate e incin- 
te e 1 guerrieri eccitati per avere appena ucciso un ne- 
mico. L'ordine cosmico è messo a rischio da un parto 
gemellare perché la madre «è salita in cielo» durante la 
gravidanza, un periodo di pericoloso surriscaldamento 
all’interno dell’utero. I Pedi addirittura raccomandano 


che le donne incinte non escano all'aperto quando pio- 
ve. Gli Tswana sostengono che il sangue caldo delle 
donne incinte neutralizzi l’amuleto della pioggia. Inol- 
tre, presso di loro, i fautori della pioggia e loro capi de- 
vono astenersi dai rapporti sessuali per la maggior par- 
te della stagione delle piogge. 

Gli Tsonga paragonano un bambino nato normal- 
mente ad un vaso di terracotta che non si è incrinato 
nel forno. La madre e il bambino vengono isolati fino a 
che il cordone ombelicale non cade. Il padre del bam- 
bino non può avvicinarsi alla moglie perché è conside- 
rata troppo calda. Se il bambino è maschio, per il pa- 
dre c’è un rischio particolare: con una serie di riti, gra- 
dualmente, il neonato viene separato dal corpo bru- 
ciante della madre e integrato nella sfera paterna. Que- 
sto processo di raffreddamento può essere chiaramen- 
te osservato durante i funerali di neonati presso gli 
Tsonga. Se la morte sopravviene poco dopo la nascita, 
il corpo viene collocato all’interno di un recipiente di 
terracotta incrinato che viene ricoperto con uno strato 
di cenere. Se la morte sopravviene prima della cerimo- 
nia di integrazione tribale Boha Puri, che permette ai 
genitori di riprendere i rapporti sessuali e ha luogo 
quando il bambino ha raggiunto l’età di un anno, il 
corpo viene sepolto in un luogo umido. Se il bambino 
muore dopo questo rito, il funerale si svolgerà come 
quello di un adulto e la salma sarà seppellita nella terra 
asciutta. 

Lo stesso codice legato alla temperatura è alla base 
dei riti di passaggio che, malgrado differiscano nella 
forma, sono fondamentalmente simili. Un esempio può 
essere quello della presentazione alla luna. La luna, 
principio femminile freddo, ha la responsabilità di ve- 
gliare sulla crescita del bambino e viene spesso parago- 
nata ad una zia paterna. Durante la prima luna nuova 
visibile dopo una nascita, i Pedi collocano il bambino 
per terra per qualche secondo e versano dell’acqua, che 
simboleggia la pioggia, dal tetto dell’abitazione sopra il 
neonato. Tre mesi dopo la nascita, gli Tsonga presenta- 
no il bambino alla luna nuova, lanciando una torcia ac- 
cesa verso di essa. Quando la torcia si spegne, il bambi- 
no viene separato dalla madre e posto su un mucchio di 
ceneri. Questo esempio rivela chiaramente il processo 
di trasformazione che fa rientrare questi riti in un unico 
sistema simbolico: gli Tsonga sostituiscono alla pioggia 
una torcia spenta. Inoltre, se accade che dei gemelli, co- 
me «figli del cielo», assistano ad un funerale, viene mes- 
sa loro della cenere sulle fontanelle, poiché essi sono 
considerati creature brucianti, quindi pericolose. 

Il culto del pitone. Presso i popoli dell’Africa sudo- 
rientale di lingua bantu un’importante divinità, cono- 
sciuta come spirito del pitone, simboleggia il freddo, da 
cui dipende l’equilibrio individuale, sociale e cosmico. 


Indubbiamente, esso fa parte del più arcaico substrato 
culturale bantu e sia gli Swazi che i Venda celebrano ri- 
ti in suo onore. Presso i Luba della Repubblica Demo- 
cratica del Congo (Zaire), questo spirito si manifesta in 
cielo sotto forma di arcobaleno. Gli Zulu e i Luba attri- 
buiscono ad esso funzioni climatiche opposte. Nkongo- 
lo, il pitone dei Luba, come quello degli Zulu, è colle- 
gato alle acque terrestri. Come l’arcobaleno, tuttavia, 
esso estingue la pioggia piuttosto che portarla. Al con- 
trario, gli Zulu ritengono che il pitone e l'arcobaleno 
siano due spiriti distinti le cui azioni benefiche riguardo 
all'acqua sono tra loro complementari. «Il più freddo 
tra gli animali», secondo Axel-Ivar Berglund, il pitone 
lecca il grasso delle pecore nere che i fautori della piog- 
gia sacrificano ad esso. Vi è poi la principessa dell’arco- 
baleno, iNkosazana, che è la vergine figlia del signore 
del cielo (e delle folgori) il cui umore incostante è mol- 
to temuto dagli uomini. Ella intercede affinché egli 
mandi regolarmente pioggia leggera e abbondante. I 
raggi di luce della principessa si tuffano nell’acqua e le 
ragazze vergini, travestite da guerriere, le offrono ortag- 
gi e birra in cima a una montagna, il cui accesso è proi- 
bito agli uomini. Il culto femminile dell’arcobaleno è 
opposto al rito maschile del sacrificio al pitone. Solo i 
principi possono uccidere questo animale tanto venera- 
to, a condizione che non ne versino il sangue. Il grasso 
serve per preparare pozioni che i maghi usano contro le 
folgori. 

Il culto della principessa dell'arcobaleno si riscontra 
specificamente presso gli Nguni. Se ne ritrovano tracce 
anche presso gli Swazi, che inaugurano la cerimonia an- 
nuale dello Ncwala, durante il solstizio d’estate meri- 
dionale, andando in cerca delle acque del mondo. I sa- 
cerdoti nazionali conducono due diverse processioni, 
una in cerca di acqua fluviale, l’altra in cerca di acqua 
marina. In testa ad ognuna delle due processioni viene 
portata, sopra uno scudo, una zucca rituale, chiamata 
«principessa». Queste due zucche rappresentano la 
principessa dell’arcobaleno. Questa cerimonia straordi- 
nariamente complessa, che serve soprattutto a rigenera- 
re la forza mistica del re, si conclude con un falò purifi- 
catore che dovrebbe essere spento dalla pioggia. 

Gli Swazi, a quanto pare, non celebrano alcun culto 
del pitone, mentre la religione dei Venda rende onore al 
pitone, e i culti dedicati ai serpenti sono molto diffusi 
presso i Karanga. Secondo la cosmogonia venda, l’inte- 
ra creazione ebbe luogo all’interno dello stomaco del 
«Pitone». Questo primordiale demiurgo acquatico vo- 
mitò nove creature che vagarono per la terra bagnata, 
ancora immersa nell’oscurità. Esse diventarono il sole, 
la luna e le stelle. Poiché controlla la fertilità e la piog- 
gia, il Pitone presiede anche ai riti di pubertà delle ra- 
gazze. Uccidere un pitone durante la stagione delle 
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piogge è severamente proibito. Durante la stagione sec- 
ca la sua carcassa viene gettata nell’acqua, mentre la te- 
sta e la coda vengono seppellite nel recinto del bestia- 
me perché portino prosperità. Il suo grasso è usato per 
proteggersi dalle scottature e per prevenire gli incendi. 

La maggior parte delle cosmogonie bantu sono fon- 
damentalmente dualistiche. Infatti, all'opposto del Pi- 
tone sta Raluvhumba, che è stato spesso erroneamente 
considerato un Essere supremo. Il suo nome evoca 
laquila, luvumba. La voce di Raluvhumba è il tuono e 
durante i temporali egli si rende visibile nella forma di 
una grande fiamma. Controlla inoltre il sole, che po- 
trebbe bruciare la terra se si avvicinasse troppo. La sua 
complementarità rispetto al Pitone è evidente in una 
cerimonia reale di cui oggi non si ha più testimonianza. 
Dopo essere entrato in comunicazione con Raluvhum- 
ba in una caverna sacra, il re dei Venda ordinava al suo 
popolo di eseguire la danza del Pitone (‘sbikora) per 
due notti. Come altri popoli vicini, i Venda credono 
che l’equilibrio dell’universo dipenda dall’azione com- 
binata di due princìpi fondamentali, l’acqua e il fuoco, 
il freddo e il caldo. L'acqua e il freddo hanno il vantag- 
gio di essere nati per primi; il fuoco e il caldo rappre- 
sentano sempre una minaccia perché mettono a rischio 
la vita. Perciò i Venda spengono tutti i fuochi quando 
muore il re. Anche i Lovedu fanno lo stesso, perché la 
terra diventa «calda» quando la loro regina, che ha la 
responsabilità di conservare l’amuleto della pioggia 
mantenendolo fresco, muore. 

Questi miti e rituali presentano delle analogie con 
vari racconti frammentari che sono stati raccolti presso 
i Karanga. I Korekore, una ramificazione dei Karanga, 
venerano Dzivaguru («il grande stagno»). Questo spiri- 
to della pioggia viveva sulla terra prima di scomparire 
in uno stagno sulla cima di una montagna. Fu costretto 
a sparire dall’incantesimo magico di un capo rivale che 
voleva impadronirsi della sua ricchezza e che si vestì di 
rosso, il colore del fuoco. Come il Pitone dei Venda, 
questo spirito che scomparve era il signore primordiale 
del mondo. Scomparendo dentro l’acqua, egli portò 
l'oscurità sulla terra e il suo avversario dovette usare un 
ulteriore trucco magico per riportare il sole. Dzivaguru 
accetta solo pecore come offerte, gli stessi animali che 
gli Zulu sacrificano al Pitone. 

Questa storia sembra essere una variante di un mito 
hungwe, documentato da Leo Viktor Frobenius, che 
spiega l'origine del potente Regno dello Zimbabwe, le 
cui rovine di pietra sono uniche presso i popoli di lin- 
gua bantu. Anticamente, un popolo molto povero co- 
nosciuto come Hungwe abitava su una montagna. 
Mangiava cibo crudo perché il suo capo, Madzivoa, 
aveva perduto il fuoco che le sue figlie custodivano in 
un corno sigillato che conteneva dell’olio. Dei cacciato- 
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ri provenienti dal Nord, antenati degli Hungwe, arriva- 
rono in quelle terre. Avevano il fuoco e fumavano ri- 
tualmente la pipa per sostenere la propria forza magica. 
Il loro capo diede il fuoco a Madzivoa, sposò sua figlia 
e diventò il primo «re» (24250). Molta gente si unì a 
lui e anche Madzivoa divenne suo servo. Il nome di 
questo capo autoctono decaduto deriva da dzivoa («la- 
go» 0 «stagno»), che si trova anche nel nome Dzivagu- 
ru. Queste due figure dal nome simile ebbero un desti- 
no analogo per mano di nuovi venuti che si impadroni- 
rono del loro potere e delle loro ricchezze. 

In questi miti, i due nuovi signori del fuoco dovette- 
ro accogliere i demiurghi collegati all'acqua, come rac- 
conta un’altra storia dei Karanga documentata da Fro- 
benius. Uno spirito serpente abitava in un lago nella 
pianura dello Zimbabwe. Si pensava che le figlie del re 
si accoppiassero con questo spirito per evitare che lo 
stagno sacro e la pioggia scomparissero. La vagina di 
queste principesse, le quali godevano di una totale li- 
bertà sessuale, doveva essere sempre umida. Le vittime 
da sacrificare perché cadesse la pioggia venivano scelte 
tra di esse. Un secondo gruppo di principesse doveva 
invece rimanere casto. Esse erano collegate a un fuoco 
rituale custodito da Mwiza, la moglie incestuosa del re, 
la quale rappresenta la stella del mattino. 

Il mito dei Venda traspone questi elementi: il Pitone 
viveva con due mogli, ma solo la prima conosceva la sua 
vera natura e poteva fargli visita liberamente durante il 
giorno. La seconda poteva avvicinarsi a lui solo di notte 
quando era completamente bagnata. Spinta dalla curio- 
sità, disobbedì alla regola e vide il marito che fumava la 
pipa. Arrabbiato, il Pitone sparì dentro un lago. Per 
porre fine alla siccità che seguì, la moglie colpevole do- 
vette sacrificare se stessa e raggiungere il marito nell’ac- 
qua. Il Pitone primordiale dei Venda ricorda chiara- 
mente il serpente acquatico dello Zimbabwe, di cui 
Dzivaguru e Madzivoa sono incarnazioni. 

Le varianti di questi miti fanno riferimento sia al- 
l’incompatibilità dell'acqua e del fuoco, sia alla loro 
complementarità. La dualità rappresentata dalle prin- 
cipesse karanga, con la vagina umida e asciutta, espri- 
me la dialettica tra freddo e caldo dei Bantu sudorien- 
tali. Il mito dei Venda sul pitone che fumava la pipa di 
nascosto presenta lo stesso tema che si trova nel mito 
hungwe sullo straniero misterioso che traeva la sua 
forza dal fumare la pipa e che ha avuto la meglio su 
Madzivoa, lo spirito acquatico che custodiva il fuoco 
dentro un corno. Il sacrificio della seconda moglie del 
Pitone dei Venda corrisponde ovviamente al sacrificio 
imposto alle principesse karanga. Il simbolismo dei 
Karanga fa una chiara distinzione tra uno spirito pri- 
mordiale collegato alle acque sia terrestri che pluviali 
e un signore del fuoco che era suo nemico oppure che 


divenne suo alleato attraverso il matrimonio. Presso i 
Korekore questi due spiriti sono visti come rivali ma 
alla fine, quando non vi è pioggia, essi invocano Dzi- 
vaguru. Questa cosmogonia è stata tuttavia In parte 
cancellata dai culti della possessione dedicati a divini- 
tà regionali o particolari. L'ubiquità di questi culti, im- 
portati dagli Shona, ha distratto i ricercatori che han- 
no trascurato gli antichi dei ancora presenti. Infatti, 
Dzivaguru è l’unico spirito locale che non si serve di 
medium. 

I Venda, dal canto loro, hanno operato un'originale 
trasposizione dell’antico dualismo. Il Pitone, signore 
delle acque, e Raluvhumba, signore del fuoco celeste, 
sono complementari nei riti. Nello Zimbabwe, i vicini 
Karanga venerano Mwari, un Essere supremo che pos- 
siede in sé gli attributi di entrambi. Questo «possessore 
del cielo» è chiamato anche Dzivaguru. Il pitone, che 
rappresenta Mwari, viene adorato come spirito delle 
montagne, mentre si pensa che il serpente d’acqua im- 
pedisca ai fiumi e alle sorgenti di inaridirsi. 

Cosmologia e sovranità sacra. James G. Frazer è sta- 
to il primo a descrivere la «sovranità sacra» come 
un'istituzione politica la cui funzione primaria è il con- 
trollo sulla fertilità e sulle forze della natura. Preferisco 
usare il termine «sovranità sacra» perché i particolari 
capi che rappresentano questa istituzione non sono ve- 
ri dei. I Venda e i Lovedu hanno ereditato l’istituzione 
della sovranità sacra dai Karanga, mentre non lo hanno 
fatto i Sotho e gli Tswana (a quanto pare la sovranità sa- 
cra non appartiene alla cultura sotho o tswana, malgra- 
do esistano presso di loro alcuni importanti capi milita- 
ri). Gli Swazi hanno fondato un sistema politico e sim- 
bolico molto simile a quello dei Venda. La sovranità sa- 
cra è diffusa in tutta l'Africa e alcune caratteristiche co- 
stanti vengono attribuite ai re africani, in particolare tra 
i popoli di lingua bantu: essi sono considerati esseri 
fuori dal comune; ottengono la supremazia attraverso 
una trasgressione (spesso l’incesto); sono circondati da 
proibizioni e sono condannati a morire giovani a meno 
che altre vittime non rendano loro possibile continuare 
a regnare. 

Il re degli Swazi, signore della folgore e del sole, go- 
verna insieme a una regina madre collegata alla luna e 
alla vegetazione rigogliosa. Insieme essi controllano le 
piogge. Il re ha il privilegio di sposare le proprie sorelle, 
consanguinee e non. Da giovane, succede al padre con 
il titolo di «figlio» e da adulto assume il potere comple- 
to quando sposa la «regina della mano destra», con la 
quale mischia il proprio sangue perché i due diventino 
gemelli. Ma la sua vera cosiddetta «gemella» è la ma- 
dre. Durante il solstizio d’estate la sua forza si indeboli- 
sce e l’intera nazione attraversa una crisi. Allora egli ce- 
lebra il rito dello Newala, che si apre con la ricerca del- 


l’acqua descritta in precedenza. Viene proclamato «to- 
ro della nazione», dopo il sacrificio di un bue nero mal- 
trattato, che lo rappresenta. Dopo una serie di azioni 
che alternativamente mostrano la sua debolezza e la sua 
forza, egli consuma i primi frutti e viene poi travestito 
da spirito della vegetazione. [Vedi SWAZI, RELIGIO- 
NE DEGLI]. 

Secondo il mito di fondazione dei Venda, i primi due 
sovrani furono il Sole e la Luna, sua sorella gemella e 
anche moglie incestuosa. Paradossalmente, il re dei 
Venda governa insieme a una zia paterna (Makhadîzi, ti- 
tolo che viene usato anche per riferirsi alla luna); una 
sorellastra agnatizia prende il posto della zia durante il 
regno successivo. La moglie più importante, spesso una 
sorella, consanguinea o no, appartiene alla famiglia rea- 
le. Il re, «luce del mondo», controlla la pioggia attraver- 
so sia il Pitone che Raluvhumba. Sebbene non si celebri 
alcun rituale per il solstizio d'estate, Makhadzi presiede 
alla cerimonia dei primi frutti. 

Le configurazioni simboliche dei Venda e degli Swa- 
zi sono tra loro collegate, ma hanno subìto alcune tra- 
sformazioni. In pratica, i Venda hanno legami agnatizi 
al posto dei legami incestuosi e uterini (o gemellari) del 
loro mito. Gli Swazi, al contrario, mantengono questi 
legami mitici attraverso una finzione. La zia regina dei 
Venda, che corrisponde a una regina che è la sorellastra 
agnatizia del re, occupa chiaramente la stessa posizione 
rituale della regina madre degli Swazi, la quale è «ge- 
mella» del proprio figlio. La regina «della mano de- 
stra», che è al tempo stesso moglie del re e sua finta ge- 
mella, è una figura sostitutiva della regina madre. Esi- 
stono anche altri parallelismi significativi. Il «corpo ge- 
mellare» del Regno degli Swazi esprime una grande po- 
tenza di vita; esso è completato dai maschili tsi/2, i ge- 
melli simbolici del sovrano che sono collegati alle sue 
mani destra e sinistra. Una coppia simile nel Regno dei 
Venda corrisponde allo zio paterno e al fratellastro 
agnatizio, rispettivamente il doppio maschile di Ma- 
khadzi e della sorella regina. 

Le tradizioni dei miti e della storia dei Lovedu getta- 
no luce sulla trasformazione strutturale del modello 
ideale dei gemelli. Anticamente, la principessa Dzugu- 
dini, figlia del re di Monomotapa, concepì un figlio, 
Muhale, con il proprio fratello uterino. La loro madre 
mantenne il segreto, rubò al marito l’amuleto della 
pioggia e lo diede alla figlia, la quale fuggì verso sud 
con il figlioletto. Insieme ad alcuni seguaci, raggiunsero 
la terra dei Lovedu, dove Muhale, che aveva portato 
con sé il fuoco, fondò un regno. La coppia incestuosa 
uterina è quindi strettamente collegata alla coppia ri- 
tuale formata da un figlio (custode del fuoco) e dalla 
madre (portatrice dell'’amuleto della pioggia). Gli Swa- 
zi hanno semplicemente combinato queste due imma- 
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gini presentando la regina madre come sorella gemella 
del proprio figlio. La successione nella casata reale dei 
Lovedu passò poi nelle mani delle donne. La prima re- 
gina nacque dall’incesto tra un re e la propria figlia. An- 
che se il modello che assicura la continuità della sovra- 
nità sacra attraverso l’unione di un fratello con la pro- 
pria sorella uterina (idealmente tra gemelli di sesso op- 
posto) si è trasformato in senso agnatizio, i Lovedu non 
hanno adottato la soluzione dei Venda. La loro regina 
della pioggia governa da sola ma deve accoppiarsi con 
un fratello se vuole generare una erede. 

Nelle tradizioni dei Lovedu si è mantenuto il matri- 
monio incestuoso tra capi sacri dell’antica civiltà karan- 
ga. Il re di Monomotapa regnava insieme a Mazarira, 
sua sorella e moglie. Secondo un racconto successivo 
(documentato da Frobenius), nell'antico Zimbabwe 
Mazarira era la madre del monarca. L'erede viveva ince- 
stuosamente con una sorella che divenne la sua moglie 
più importante, con il nome di Mwiza (a Monomotapa, 
Nabwiza). Quando si insediò insieme al fratello, accese 
il nuovo fuoco rituale che ella stessa avrebbe custodito. 

A differenza del mito fondatore dei Venda, quello 
dei Karanga non fa riferimento a una monarchia pri- 
mordiale del Sole e della Luna gemelli. Luna, il primo 
sovrano, emerse dalle acque primordiali. Per due anni 
visse castamente insieme alla Stella del mattino, che gli 
procurava il fuoco e la vegetazione, prima che Mwari, 
l’Essere supremo, la riprendesse con sé. Luna ricevette 
allora una seconda moglie, la Stella della sera, che lo in- 
vitò ad accoppiarsi con lei. Così generò gli uomini e gli 
animali. Luna divenne sovrano (227200) di una vasta 
popolazione. Dopo due anni, la Stella della sera lo la- 
sciò per andare a vivere con Serpente, signore delle 
piogge. Quando Luna tentò di riprendersela, Serpente 
lo morse. Luna deperì. La pioggia smise di cadere. I 
suoi figli lo strangolarono e lo seppellirono insieme alla 
Stella della sera che aveva deciso di morire con lui. Do- 
po di che, i figli scelsero un nuovo sovrano. Questo mi- 
to illustra perfettamente la funzione cosmologica della 
sovranità sacra, in questo caso sotto il segno della luna. 
Una volta perduto il suo potere sulla natura, il re inde- 
bolito veniva condannato a morire prematuramente. I 
sovrani di Monomotapa venivano uccisi non appena 
mostravano il minimo segno di debolezza fisica, che 
fosse malattia o impotenza. Aveva luogo una cerimonia 
che li collega chiaramente alla luna: al sorgere della 
nuova luna, il sovrano doveva fare finta di combattere 
contro nemici invisibili alla presenza dei dignitari del 
regno. Secondo vari resoconti, i capi sacri dei Karanga 
e dei popoli ad essi affini venivano eliminati dopo avere 
regnato per due, oppure per quattro anni. Nel mito, ciò 
corrisponde al ciclo venusiano. Mwiza rappresenta Ve- 
nere, la stella del mattino. Bisogna ricordare che Mwiza 
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era accompagnata da principesse caste e asciutte, che 
salutavano il sorgere della stella del mattino. D'altra 
parte, il secondo gruppo di principesse, umide, che si 
accoppiavano con lo spirito serpente delle acque, pro- 
babilmente era collegato alla stella della sera. 

Questo sistema cosmologico evidentemente differi- 
sce da quello dei Venda, anche se è indubbio che il Re- 
gno dei Venda abbia avuto origine dai Karanga. En- 
trambi responsabili delle piogge, il sovrano dei Karan- 
ga e quello dei Venda sono collegati agli spiriti-serpen- 
te acquatici. Nel mito dei Venda entrambe le mogli ve- 
nusiane appartengono al Pitone, ma solo quella diurna 
poteva stare con il marito mentre questi fumava (usa- 
va, cioè, il fuoco). L'opposizione tra Stella del mattino 
e Stella della sera esiste, ma è nascosta. Inoltre, il so- 
vrano dei Venda non era lunare. Il primo re non era al- 
tri che il Sole, che era stato vomitato dal Pitone. I so- 
vrani attuali affermano di discendere da Raluvhumba, 
che controlla le folgori e il cui simbolo è l’aquila. Il 
ruolo dell’uccello del tuono nella cosmogonia reale dei 
Karanga non è ancora stato studiato approfonditamen- 
te. Thomas Huffman, un archeologo, ha ipotizzato che 
i famosi uccelli di pietra dello Zimbabwe rappresenti- 
no, nella forma di aquile-pesci, i vari sovrani che si so- 
no avvicendati. Nell’antico Zimbabwe, questo uccello 
dalle piume colorate fungeva da mediatore tra gli uo- 
mini e Mwari, il demiurgo dei cieli, corrispondente al 
Raluvhumba dei Venda. Bisogna ricordare che gli 
Hungwe, il cui nome letteralmente vuol dire «aquila 
pesce», avevano portato il fuoco alla gente povera go- 
vernata dall’acquatico Madzivoa. La complementarità 
dell'aquila e del serpente ristabilisce l'opposizione fon- 
damentale tra fuoco e acqua. 

Due tradizioni contrastanti raccontano dell’origine 
del fuoco, il simbolo celeste della sovranità. Il re dei 
Venda sembra essere collegato alla seconda tradizione. 
Egli passò davanti a Raluvhumba quando quest’ultimo 
comparve sulla terra sotto forma di una grande fiamma 
tuonante. Il bastoncino che il re usa per mescolare il 
porridge è chiamato «accenditore del fuoco». 

Mentre i re lunari dei Karanga venivano uccisi dopo 
avere regnato per un breve periodo (oppure quando 
mancava loro la forza fisica, come a Monomatapa), i re 
dei Venda possono godere di lunga vita, a condizione 
che non abbiano figli dopo essere saliti al trono. Essi 
devono assumere una sostanza che inibisce la sessuali- 
tà. Attraverso confronti con l'Africa centrale, si è arri- 
vati alla conclusione che questa pratica mira a contene- 
re il potere magico, pericoloso e quasi stregonesco del 
re. Presso i Pende della Repubblica Democratica del 
Congo (Zaire), alcuni capi sacri sono costretti ad aste- 
nersi dai rapporti sessuali dopo essersi insediati. Il ri- 
tuale dei Lovedu attribuisce potere sulle piogge a una 


regina segretamente incestuosa che dovette poi suici- 
darsi. Anche questo mito si colloca nello stesso sistema 
di trasformazioni simboliche che ha alla base un’ideolo- 
gia comune. 

I rituali della circoncisione. Né i Karanga né gli Sho- 
na praticano la circoncisione. Secondo tutti i resoconti, 
invece, questa tradizione e l'iniziazione ad essa collega- 
ta costituiscono un'istituzione che gode di antico pre- 
stigio presso i Sotho e gli Tswana, il quali l'hanno intro- 
dotta presso i Lovedu, i Venda e gli Tsonga. I riti di pu- 
bertà per le ragazze di solito corrispondono a quelli 
della circoncisione maschile. Le ragazze subiscono una 
circoncisione finta che consiste in un lieve taglio sulla 
clitoride (Lovedu), su una coscia (Tswana) o nel posare 
un coltello tra le gambe (Pedi). I Sotho meridionali usa- 
no lo stesso termine, /ebe/lo, per indicare l’iniziazione 
femminile e la circoncisione maschile. I Pedi, popola- 
zione sotho settentrionale, sottopongono i ragazzi a due 
riti successivi (Bodika e Bogwera), mentre le ragazze 
sono sottoposte ad un unico rito collettivo (Byale). I 
Lovedu hanno adottato quest’ultimo, che essi chiama- 
no Vyali e che collegano alla seconda iniziazione ma- 
schile. I popoli di origine karanga inizialmente celebra- 
vano solo riti individuali (Venda Khoba o Lovedu 
Khomba), alla comparsa del menarca. 

Presso i Sotho è attraverso la circoncisione che i gio- 
vani possono diventare guerrieri. Ogni classe di giovani 
circoncisi forma un reggimento al servizio del loro ca- 
po. Sebbene i capi non abbiano gli attributi dei sovrani 
sacri, il simbolismo dell’iniziazione dei Sotho e quello 
del Regno degli Swazi si assomigliano moltissimo. I più 
importanti capi dei Pedi custodiscono un fuoco tribale 
al quale non si possono avvicinare né le donne, né i ra- 
gazzi non circoncisi. Da questo fuoco gli iniziati pren- 
dono un ramo con il quale accendono il fuoco che bru- 
cerà continuamente al centro del loro accampamento 
nella prateria durante la stagione secca. Dopo essere 
stati circoncisi, essi si raccoglieranno ogni mattina at- 
torno a questo fuoco, «il piccolo leone», per inscenare 
un finto attacco. Essi «trafiggono le leggi». Il simboli- 
smo solare del fuoco-leone è evidente nel suo essere di- 
sposto lungo l’asse oriente-occidente. Il sole simboleg- 
gia l’uomo adulto pedi. La «iena a macchie bianche» 
rappresenta il principio lunare femminile ma si riferisce 
anche a una piccola torre conica proibita a coloro i qua- 
li sono sottoposti all’iniziazione. Costruita all’entrata 
orientale del campo con pietre accuratamente lucidate 
e cementate con della carbonella, essa sta accanto ad 
un’altra struttura, più piccola, che rappresenta suo fi- 
glio. Alla fine dell’iniziazione, i giovani appena circon- 
cisi seguono le «orme della iena», un percorso tracciato 
con la carbonella all’interno del campo, che va dall’en- 
trata occidentale, verso nord, fino all'entrata orientale. 


Questo sentiero rappresenta l'apparente movimento 
della luna verso oriente, nella direzione opposta a quel- 
la del sole. Con la scoperta del monumento che rappre- 
senta la iena da parte degli iniziati si uniscono delle 
coppie di opposti: il sole e la luna, il maschio e la fem- 
mina. Quando ha termine la cerimonia maschile, le ra- 
gazze che hanno appena avuto il menarca cominciano 
l'iniziazione collettiva. Sono sottoposte a una finta cir- 
concisione e vengono isolate per un mese, sotto l’auto- 
rità della moglie più importante del capo. 

I Matlala hanno introdotto degli interessanti cambia- 
menti in questa cerimonia. Il fuoco, detto «leone», si 
estende anche in questo caso lungo l’asse oriente-occi- 
dente. Gli iniziati vengono svegliati all’alba in modo che 
possano vedere brillare la stella del mattino. Dato che è 
proibito guardare il sole durante la prima fase dell’ini- 
ziazione, i ragazzi voltano il viso verso occidente. Du- 
rante la seconda fase guardano invece ad oriente e rivol- 
gono la parte destra del corpo verso il calore del fuoco. 
Nel corso di questa «notte di cambiamento» viene eret- 
to un palo la cui cima è decorata con piume di struzzo. 
Questo palo, salutato come «nonna», è l'equivalente del 
monumento lunare dei Pedi. Durante la loro segregazio- 
ne, gli iniziati fingono di attaccare la luna. I Matlala usa- 
no metafore chiaramente falliche, paragonando la luna 
calante a una elefantessa che deve essere «pugnalata» e 
«fatta cadere». Anche le canzoni dell’iniziazione dei Pe- 
di fanno riferimento a un misterioso elefante femmina, 
che essi intendono esplicitamente come un'immagine 
della donna mestruata e quindi pericolosa. 

Come il leone è opposto all’elefante, così il fuoco so- 
lare disposto lungo l’asse oriente-occidente è opposto 
alla luna. Questo simbolismo dei Sotho si può parago- 
nare a quello relativo al re leone degli Swazi, collegato 
al sole e al fuoco, che regna insieme a una regina madre 
elefante, collegata alla luna. Durante la cerimonia dello 
Ncwala, il re indebolito insegue il sole del solstizio 
d’estate. Infine, si accoppia con la regina «della mano 
destra», un’azione importante, paragonabile alla ricer- 
ca della virilità legata al sole dei giovani sotho appena 
circoncisi. Durante la loro segregazione, gli iniziati pedi 
sono indeboliti come lo è il re degli Swazi durante lo 
Ncwala ed essi cercano invano di «sorpassare il sole». Il 
successore del re viene scelto tra i suoi figli molto gio- 
vani ed è questo re bambino l’unico maschio swazi che, 
da adolescente, viene sottoposto a una cerimonia simile 
alla circoncisione. Altrimenti, gli Nguni non praticano 
la circoncisione né celebrano simili cerimonie di inizia- 
zione, anche se è possibile che lo abbiano fatto antica- 
mente. Gli Swazi sembrano concentrare il simbolismo 
dell’iniziazione sotho all’interno dell'istituzione della 
corona. Il re degli Swazi non può mai bere acqua, pro- 
prio come non possono farlo gli iniziati sotho. Alla fine 
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dell’iniziazione i giovani appena circoncisi si gettano in 
acqua mentre il loro campo viene incendiato; la cerimo- 
nia dello Newala si conclude con il re degli Swazi che si 
lava mentre viene acceso un falò purificatore. Come 
questo re, i Pedi che hanno completato l’iniziazione di- 
ventano leoni e guerrieri coraggiosi. Come l’iniziazione 
dei Pedi porta alla formazione di nuovi reggimenti mili- 
tari, analogamente, presso gli Swazi, i vari gradi milita- 
ri, divisi in base all’età, partecipano allo Newala sotto il 
segno della luna. In tutta la regione dei Sotho i campi 
allestiti per la circoncisione sono sotto il controllo di- 
retto dei capi. Lo Newala degli Swazi e i riti della pu- 
bertà dei Sotho sono varianti degli stessi temi simbolici 
e sociali. 

Le analogie si estendono ancora oltre. Si ricordi co- 
me viene acceso il fuoco-leone nel campo di iniziazione 
dei Pedi. La moglie più importante del capo svolge una 
funzione simile a quella della regina madre degli Swazi, 
cioè custodire l’amuleto della pioggia. Fa la sua appari- 
zione, per andare in sposa, al tramonto, quando si ac- 
cendono tutti i fuochi. Il fuoco acceso nella sua abita- 
zione viene usato per riattizzare il fuoco della tribù. Il 
fuoco custodito dal capo, che egli dà a coloro che si sot- 
topongono all’iniziazione, e l’amuleto della pioggia cu- 
stodito dalla sua moglie principale (la quale dà alla luce 
il successore), sono al tempo stesso complementari e 
opposti. La ricerca, da parte dei giovani appena circon- 
cisi, di una donna, legata al sole o alla luna, è anche una 
ricerca della pioggia. Gli iniziati, tenuti rigorosamente 
separati dall'altro sesso, si radunano attorno al fuoco- 
leone collegato al sole durante la stagione secca. Le pa- 
role dei canti rituali li invitano a seguire le tracce del- 
l'elefante femmina (della donna) «quando piove», poi- 
ché in quel momento l’animale non avrà più forza e po- 
trà essere ucciso facilmente. Con questo si fa riferimen- 
to al fatto che un uomo può avvicinarsi a una donna so- 
lo dopo il ciclo mestruale. Il ciclo della fertilità è legato 
al cambiamento delle stagioni; la mestruazione fa so- 
spendere i rapporti sessuali e, come la stagione secca, 
essa ricade sotto il segno del fuoco. 

Gli Tsonga e i Venda utilizzano questo stesso codice 
cosmologico. Hanno importato, adattandola, l’istitu- 
zione dei campi di circoncisione dai loro vicini Sotho. 
Nei loro campi di iniziazione al posto del fuoco-leone 
maschile vi è il fuoco-elefante femminile. Come si spie- 
ga questa inversione? Per molti popoli sudorientali di 
lingua bantu, in particolare per gli Swazi e i Sotho, il so- 
le maschile è complementare alla luna femminile (colle- 
gata alla pioggia e alla vegetazione rigogliosa). Ma in 
generale il fuoco è femminile e l’acqua terrestre è ma- 
schile. La mestruazione e la gravidanza hanno a che fa- 
re con il calore. La profonda differenza nella simbolo- 
gia tra i riti di circoncisione dei Sotho e quelli degli altri 
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popoli rimanda ad una alternativa di base, se, cioè, il 
fuoco rituale debba avere attributi maschili e solari, op- 
pure le proprietà del sangue mestruale associato al ca- 
lore. I Sotho hanno fatto la scelta del fuoco-leone, men- 
tre gli Tsonga e i Venda hanno optato per il fuoco-ele- 
fante. 

Presso gli Tsonga non vi sono autorità politiche che 
controllano l'iniziazione. A differenza di quanto fanno i 
Pedi, essi affidano il fuoco rituale alla moglie più im- 
portante del capo, che lo custodisce nella sua abitazio- 
ne per poter affumicare gli oggetti magici. Inoltre, la lu- 
na non è associata al sole: il marito della luna è la Stella 
della sera. Per tutte queste ragioni, il simbolismo solare 
e lunare rimane relegato sullo sfondo. Invece, il simbo- 
lismo della circoncisione degli Tsonga è dominato 
dall’opposizione tra l’acqua maschile e il fuoco femmi- 
nile, come testimoniano anche le formule rituali che 
vengono insegnate durante l’iniziazione. 

In queste formule figurano tre animali in successio- 
ne: il coccodrillo, simbolo del coltello usato per la cir- 
concisione che rende i ragazzi pronti a riprodursi, «si 
muove pesantemente nelle paludi e tra i giunchi»; l’ip- 
popotamo «apre la strada per gli elefanti femmina ver- 
so la palude»; l'elefante femmina «cammina lentamen- 
te sul terreno asciutto», dove la pioggia colmerà le sue 
impronte. Queste immagini metaforiche sono incen- 
trate su un forte contrasto tra il regno maschile e ac- 
quatico del coccodrillo e il terreno solido dell’elefante 
femmina. Tra di essi si trova la strada aperta dall’ippo- 
potamo, che è collegato a una ragazza vergine violen- 
tata dai giovani. In tal modo essi aprono la strada al- 
l'elefante femmina, la donna adulta che diventa fertile 
solo dopo la mestruazione, che dovrebbe fermarsi al- 
l’inizio della stagione delle piogge. Il fuoco-elefante 
simboleggia sia la sterilità femminile che la stagione 
secca. Ogni giorno gli iniziati affrontano questo fuoco 
e lo «pugnalano» con un bastoncino che è un simbolo 
fallico, cantando «elefante, stai calma!». È significati- 
vo che essi non possano bere acqua durante la loro se- 
gregazione. Quando il campo viene incendiato, alla fi- 
ne dell’iniziazione, si gettano in uno stagno procla- 
mando la propria virilità. Come va interpretata questa 
sequenza? La circoncisione, condizione necessaria per 
la funzione procreativa, ricade sotto il segno maschile 
dell’acqua. Tenuti lontani da questo elemento durante 
l'isolamento, gli iniziati vengono fatti avvicinare inve- 
ce ad un fuoco femminile, che non possono spegnere 
prima della stagione delle piogge. Lo spazio simbolico 
attorno al fuoco-elefante nel centro del campo e il luo- 
go con l’acqua del coccodrillo fuori dal campo sono 
chiaramente delimitati. Il fuoco-elefante corrisponde 
alla mestruazione, alla terra arida e alla sterilità fem- 
minile, mentre lo spazio del coccodrillo legato all’ac- 


qua corrisponde alla circoncisione, all’acqua terrestre 
e alla fertilità maschile. 

Giocando su queste opposizioni, gli Tsonga hanno 
semplicemente adattato il simbolismo dei Sotho al co- 
dice termodinamico al quale fanno riferimento tutti i 
loro riti di passaggio. Si ricordi, infatti, che presso gli 
Tsonga i neonati, creati dentro l’utero bruciante, sono 
sottoposti a riti di raffreddamento e che la crescita dei 
ragazzi ricade sotto il segno della luna. Appena prima 
della pubertà, il processo rituale viene invertito, poiché 
la sessualità è una nuova fonte di calore che deve essere 
accuratamente tenuta sotto controllo. I riti della circon- 
cisione degli Tsonga costituiscono un’iniziazione ai mi- 
steri del fuoco femminile. La circoncisione taglia una 
volta per tutte il legame con la madre e per un giovane 
segna l’inizio della ricerca di una moglie. Le mogli ven- 
gono scelte di solito tra le ragazze pubescenti, le quali, 
troppo «calde» durante la loro prima mestruazione, so- 
no sottoposte a un rito collettivo di raffreddamento, 
che è l'opposto della cerimonia maschile. Ogni mattina, 
durante il loro isolamento di un mese, esse vengono 
portate, con il viso velato, fino a uno stagno e immerse 
nell’acqua fino al collo. Una volta tornate alla loro ca- 
panna, non è permesso loro di asciugarsi vicino al fuo- 
co. Anche presso i Pedi, durante l’iniziazione, le ragaz- 
ze vengono immerse in un ruscello per rimuovere il ca- 
lore portato dalla mestruazione, ma questo viene fatto 
al tramonto. Sia gli Tsonga che i Venda praticano questi 
rituali di raffreddamento per abbassare la temperatura 
delle giovani iniziate. 

Il simbolismo solare resta una parte centrale della ce- 
rimonia degli Tsonga. Per recarsi al luogo della circon- 
cisione gli iniziati partono all’alba, quando la Stella del 
mattino annuncia il sole, che li sottrarrà all’«oscurità» 
dell'infanzia. Oltre a sostituire il fuoco-leone dei Pedi 
con il fuoco-elefante, i Venda, e probabilmente anche 
gli Tsonga, lo collocano in una direzione diversa, lungo 
l’asse nord-sud. Secondo una concezione diffusa in 
Africa meridionale, il sole si sposta dalla casa del Nord 
a quella del Sud tra la stagione secca e quella delle piog- 
ge. Come i Pedi, gli Tsonga celebrano le cerimonie di 
iniziazione durante la stagione secca. All’avvicinarsi del 
solstizio d’estate meridionale e delle prime piogge, i neo- 
iniziati iniziano a «seguire le tracce dell'elefante femmi- 
na», cioè ad avvicinarsi senza paura alle donne. L'oppo- 
sizione tra il terreno arido dell’elefante e il luogo acqui- 
trinoso del coccodrillo simboleggia il cambiamento del- 
le stagioni. La sessualità corrisponde, come presso i Pe- 
di, all'ordine cosmico governato dal corso del sole. 

Pertanto, il sistema simbolico della circoncisione si 
basa su un tipo di termodinamica che è caratteristico di 
tutto il pensiero dei popoli sudorientali di lingua bantu. 
Inoltre, la circoncisione assomiglia al complesso di ri- 


tuali chiamato mukarda, diffuso tra i popoli matrilinea- 
ri di lingua bantu come gli Ndembu e i Chokwe del- 
l’Africa centroccidentale. Ciò fa emergere un problema 
storico particolarmente interessante: è possibile che le 
società matrilineari della regione che oggi comprende 
Zambia, Angola e Repubblica Democratica del Congo 
nordoccidentale mantengano una tradizione culturale 
bantu molto antica che è andata persa presso altri grup- 
pi (come i Sotho patrilineari e i loro vicini in Africa me- 
ridionale)? Questa ipotesi non può escludersi a priori. 
Tuttavia, vi sono molte argomentazioni a favore di 
un’altra interpretazione (de Heusch, 1982). Sembra più 
plausibile che la zona meridionale in cui si parla bantu 
sia da considerarsi il centro di diffusione di questa isti- 
tuzione verso l'Africa centrale. Questa diffusione sa- 
rebbe avvenuta nel territorio dei Lozi, o Rotse, dove i 
conquistatori Kololo, di origine sotho, presero il potere 
nel 1836. Governarono fino al 1864 e allestirono campi 
per la circoncisione collegati alla formazione militare 
dei giovani. Anche presso gli Ndembu in questi riti i 
giovani divengono guerrieri. Tutto fa pensare, dunque, 
che, durante il XIX secolo, i campi per la circoncisione 
inaugurati dai conquistatori sotho furono gradualmen- 
te adottati dalle popolazioni vicine che aggiunsero a 
questi riti della circoncisione la pratica, diffusa presso 
di loro, dell’uso delle maschere. Naturalmente, in ogni 
singolo caso il modello viene trasformato a seconda del- 
la regione, ma questa trasformazione ha sempre luogo 
all’interno della logica del pensiero simbolico già esi- 
stente in Africa meridionale. 
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LUC DE HEUSCH 


BANTU DELL'AFRICA ORIENTALE, RELI- 
GIONI DEI. Le popolazioni di lingua bantu che vivo- 
no nella parte settentrionale dell’Africa orientale com- 
prendono i Ganda, i Nyoro, gli Nkore, i Soga e i Gisu 
dell'Uganda; i Kikuyu e i Kamba del Kenya; i Gogo e i 
Kaguru della Tanzania. Queste popolazioni sono acco- 
munate dall’uso di lingue bantu, ma differiscono note- 
volmente tra loro per l’organizzazione politica, sociale 
ed economica, nonché per molte delle concezioni e del- 
le pratiche religiose. 

La maggioranza di queste popolazioni concepisce il 
dio creatore come una figura lontana e distaccata: fan- 
no eccezione i Kikuyu, che lo credono interessato ai 
principali avvenimenti della vita personale e collettiva, 
e che gli rivolgono celebrazioni rituali. I Nyoro e gli 
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Nkore affermano che il dio creatore, Ruhanga, creò il 
mondo e tutto ciò che era necessario alla vita umana 
sulla terra. Inoltre inaugurò e fondò le tre classi sociali 
dei Nyoro e degli Nkore: gli agricoltori, i governanti 
(cioè il clan reale) e gli allevatori. Ciascuna classe di- 
scende da uno dei figli di Ruhanga, da lui stesso messi 
alla prova prima dell’assegnazione definitiva del loro 
ruolo sociale. I Nyoro dicono che Ruhanga diseredò il 
quarto figlio, Kantu, il quale divenne così l'origine del 
male nel mondo e finì per corrompere gli uomini. Per 
questa ragione, dicono i Nyoro, Ruhanga si ritirò in cie- 
lo e in seguito mandò le malattie e la morte sulla terra 
per punire gli uomini. A causa di questo suo ritiro dal 
mondo, i Nyoro e gli Nkore non dedicano a Ruhanga 
né culto, né riti. 

Tra i Ganda il dio creatore, Katonda, aveva un luo- 
go sacro di piccole dimensioni e un medium che, di 
notte, pronunciava oracoli. Katonda era detto Signore 
del Cielo e Padrone della Vita; ogni mattina i capifa- 
miglia lo pregavano perché proteggesse i loro parenti. 
Katonda in qualche modo influenzava il destino per- 
sonale dei singoli uomini, ma le offerte per lui erano 
rare e rispetto alle altre divinità aveva scarsa impor- 
tanza rituale; oggi sono del tutto scomparsi il suo luo- 
go sacro e il suo medium. Secondo la mitologia dei 
Ganda, fu l’eroe culturale, Kintu, a creare il mondo, a 
popolare la regione e a fondare il Regno di Buganda. 
Anche la morte fu introdotta nel mondo degli uomini 
in seguito ai misfatti di Kintu, di sua moglie, Nambi, e 
dei suoi figli, i quali avevano permesso al fratello di 
Nambi, la Morte (Walumbe), di scendere con loro sul- 
la terra. Quando la Morte cominciò a uccidere gli uo- 
mini, fu rinchiusa nell’oltretomba e Kintu dichiarò so- 
lennemente che essa mai sarebbe riuscita a distrugge- 
re l’intera umanità. 

I Gisu affermano che il loro dio creatore, Were, è 
una divinità lontana, che assegna a ciascuno la durata 
della vita. Non esistono luoghi sacri dedicati a Were, né 
gli vengono offerti sacrifici, benché sia diffusa la vaga 
credenza che a lui in ultima analisi giungono i sacrifici 
offerti agli antenati e agli spiriti della natura. Were è in- 
visibile, ma è presente ovunque, «come il vento». 

I Kikuyu dicono che il creatore, Ngai, abita su certe 
grandi montagne del Kenya occidentale, in particolare 
sul monte Kenya. La sua presenza si manifesta nelle 
principali realtà e nei fenomeni naturali: il sole, la luna, 
le stelle, la pioggia, l'arcobaleno, il fulmine e il tuono. 
Ma egli è presente anche nei sacri alberi di fico, presso i 
quali gli vengono offerti sacrifici. Secondo la tradizio- 
ne, Ngai donò la terra agli antenati, Kikuyu e Muumbi, 
e disse loro di chiamarlo in caso di necessità. Perciò i 
sacrifici a Ngai sono offerti soprattutto nei periodi di 
siccità, di carestia o di epidemie, e anche durante il ci- 


clo agricolo. I Kikuyu si rivolgono a Ngai anche nei mo- 
menti cruciali della vita personale: nascita, iniziazione, 
matrimonio e morte. Nelle situazioni di minore impor- 
tanza, invece, le offerte e le preghiere sono rivolte agli 
antenati. 

Il rapporto fra Ngai e gli uomini è unilaterale, men- 
tre il rapporto con gli antenati è reciproco. Gli uomini 
«implorano» Ngai di fornire loro la sua benedizione, 
che il dio può concedere oppure rifiutare; nel caso de- 
gli antenati, invece, si «mesce» birra e si «macella» be- 
stiame perché ci si aspetta, comunque, una risposta fa- 
vorevole. I luoghi sacri a Ngai sono gli alberi di fico, 
che possono essere di proprietà privata oppure pubbli- 
ca. Un indovino può comunicare con Ngai attraverso i 
sogni e decidere quando è il momento opportuno per 
offrire sacrifici. Quando si uccide una pecora, se ne le- 
gano le viscere intorno a un albero, ai piedi del quale si 
pone una porzione di carne. Si recitano preghiere per 
Ngai col viso rivolto verso il monte Kenya e verso le al- 
tre montagne, nella direzione di ciascuno dei punti car- 
dinali. Dopo due giorni si può organizzare una solenne 
cerimonia, in cui si beve birra e si rivolgono altre pre- 
ghiere a Ngai per implorare la pioggia, la salute, la pro- 
sperità e la nascita di figli. [Vedi NGAI]. 

I Kamba, vicini dei Kikuyu, sostengono che il dio 
creatore, Molungu, creò tutte le cose, compresi uomini 
e animali, e per questo lo chiamano «il modellatore» di 
tutte le creature. Molungu creò prima gli antenati, poi 
fece l’uomo e la donna e dal cielo li mandò sulla terra. 
Più tardi un’altra coppia uscì fuori dai formicai della 
terra e i loro figli sposarono quelli della prima coppia 
celeste. Così gli uomini si moltiplicarono, il loro bestia- 
me aumentò e.i raccolti prosperarono. Ma una volta gli 
uomini dimenticarono di offrire i sacrifici a Molungu, il 
quale, incollerito, rifiutò di mandare le piogge: ne seguì 
una terribile carestia. Molti uomini dei clan di quelle 
remote origini emigrarono in luoghi lontani: ora sono le 
popolazioni che abitano i territori vicini a quelli dei 
Kamba, ossia i Kikuyu, i Maasai, i Meru e altri. 

All’inizio dei tempi Molungu voleva donare agli uo- 
mini l'immortalità. Mandò perciò loro un camaleonte 
col messaggio della vita eterna. Quando il lentissimo 
camaleonte finalmente arrivò tra gli uomini, cominciò a 
ripetere il messaggio dicendo: «Mi è stato ordinato di... 
Mi è stato ordinato di...». Ma prima di poter conclude- 
re, fu interrotto dal velocissimo uccello tessitore, invia- 
to successivamente da Molungu con il nuovo annuncio 
che gli uomini sarebbero morti. L'uccello riferì il suo 
messaggio rapidamente e sinteticamente, per cui da 
quel giorno l’umanità è soggetta alla morte. Secondo 
un’altra versione, il camaleonte fu invece interrotto da 
una lepre agile e furba, che aveva udito per caso il mes- 
saggio affidato da Molungu al camaleonte, ma, avendo- 


lo frainteso, annunciò erroneamente che gli uomini sa- 
rebbero morti. 

Si dice che Molungu abiti al di là dei cieli e che os- 
servi l'umanità dalla vetta del monte Kilimangiaro e del 
monte Kenya. Si pensa che egli sia ben disposto verso 
gli uomini e che intervenga nei loro affari quando essi 
agiscono contro le regole morali della comunità; in ogni 
caso non gli vengono offerti sacrifici direttamente. I 
suoi rapporti con i Kamba passano sempre attraverso la 
mediazione degli spiriti degli antenati. Nei periodi di 
siccità e in occasione di alluvioni o di epidemie, le don- 
ne si riuniscono e sacrificano una capra, chiedendo agli 
antenati di intercedere presso Molungu a favore del po- 
polo. Con questo sacrificio si pensa di cancellare tutte 
le colpe e i peccati commessi dai componenti della tri- 
bù durante l’intero anno. Mentre l’animale sacrificale 
viene bruciato, le donne elencano nel dettaglio tutte le 
offese commesse dalla comunità, con lo scopo di purifi- 
care il gruppo e di evitare la punizione di Molungu. A 
volte i Kamba pregano Molungu, per esempio, per rin- 
graziarlo della nascita di un figlio oppure per chiedergli 
il buon esito delle cerimonie di iniziazione dei ragazzi. 
Le preghiere per Molungu sono in genere assai brevi e 
di contenuto piuttosto generico: riflettono in qualche 
modo la sua lontananza dagli uomini e il suo carattere 
impersonale. 

Per i Ganda, i Soga, i Nyoro e gli Nkore, l'elemento 
centrale della religione tradizionale è costituito da figu- 
re particolari di dei-eroi, /ubaale (Ganda), misimbwa 
(Soga) e awezi (Nyoro e Nkore). Pare che questi perso- 
naggi fossero in origine semplici uomini, divenuti dei 
dopo la morte. Tra i awezi, per esempio, alcuni si dice 
fossero antichi sovrani, mentre altri sarebbero stati un 
tempo membri della corte. Ciascuno di questi dei-eroi 
possiede numerosi luoghi sacri, sparsi in tutto il territo- 
rio. Nel Regno di Buganda gli dei-eroi più importanti 
erano al servizio del sovrano. In epoca precoloniale essi 
venivano consultati dal re per tutte le faccende di Stato, 
mentre la gente comune si rivolgeva a loro per le pro- 
prie sventure. Queste figure sovrumane sono attive an- 
cora oggi e a loro si ricorre in caso di disgrazie persona- 
li, come malattie, raccolto scarso, mancanza di denaro, 
sterilità e perdita del lavoro. Per scoprire la causa di un 
guaio, ciascuno può rivolgersi a un medium e, pagando 
un onorario simbolico (spesso in forma di regalo), può 
spiegargli la natura del suo problema rispondendo alle 
sue domande. Alla fine il medium cade in trance e rive- 
la al suo cliente (parlando con la voce della divinità) 
quali sono i rimedi al suo problema e qual è il costo ag- 
giuntivo necessario per rendere questi rimedi davvero 
efficaci. L'indovino talora suggerisce l’uso di una certa 
medicina, in genere facilmente reperibile sul mercato 
locale, talora propone l’offerta di un sacrificio, talora 
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entrambe le operazioni. Di solito l’indovino fornisce 
anche alcuni consigli pratici su come il cliente deve 
comportarsi. A volte il rimedio comporta addirittura 
l'iniziazione del cliente al culto della divinità: soltanto 
in questo modo il problema sarà risolto. Questa solu- 
zione comporta una notevole spesa, ma garantisce in- 
sieme un rapporto duraturo con la divinità e con il suo 
luogo sacro. 

Talora i responsabili delle disgrazie personali sono 
individuati negli spiriti disincarnati dei defunti, ma non 
così spesso come le divinità. Con questi spiriti si può 
comunicare, come con gli dei, per mezzo della posses- 
sione spiritica oppure attraverso un r7edium. Ma, a dit- 
ferenza dagli dei, questi spiriti possono essere distrutti 
o resi inoffensivi rinchiudendoli in un vaso che viene 
poi bruciato o sotterrato. 

I Gisu individuano i luoghi sacri dedicati agli spiriti 
dei defunti nelle aree abitate da persone importanti op- 
pure in particolari boschetti che contengono un buon 
numero di alberi di fico e che sono sacri agli antenati. 
Nelle aree abitate i luoghi sacri hanno la forma di pic- 
cole capanne, con rami biforcuti che si protendono at- 
traverso il tetto, in modo tale che ad essi si possano ap- 
pendere offerte di carne. Nelle occasioni più importan- 
ti (battesimo di un figlio, circoncisione di un ragazzo, 
disgrazia personale) la famiglia offre sacrifici in questi 
sacrari: l’atto centrale è l'offerta di birra e di un anima- 
le (mucca, capra o pollame), accompagnata da una in- 
vocazione. In essa devono essere accuratamente nomi- 
nati tutti i nomi del defunto, affinché nessuno dei suoi 
spiriti disincarnati si senta offeso da una dimenticanza e 
mandi le sue disgrazie. La birra viene spruzzata sui par- 
tecipanti a mo’ di benedizione; in alcuni casi i parteci- 
panti vengono strofinati con argilla rossa, per indicare il 
ritorno della buona salute. 

I Kaguru, che hanno una struttura sociale di tipo ma- 
trilineare, offrono ogni anno birra e sacrifici di animali 
agli spiriti dei defunti in particolari luoghi rituali di 
proprietà di ciascun clan. In questi luoghi si trovano le 
tombe delle antenate fondatrici del clan e dei loro di- 
scendenti diretti. Le tombe vengono ripulite dalle er- 
bacce e sulle lapidi si spargono birra e fiori. Vi si versa 
anche il sangue dell’animale sacrificato. Spesso in quel 
luogo viene costruito un riparo in miniatura per gli spi- 
riti dei defunti. Si crede che i defunti si nutrano concre- 
tamente delle offerte, divenendo così «calmi» e «tran- 
quilli» e perciò poco propensi a molestare i viventi. An- 
che la fertilità della terra dipende da questi riti annuali, 
perché gli spiriti dei defunti garantiscono la produttivi- 
tà agricola. Si è convinti, infatti, che la coltivazione e gli 
altri lavori agrari logorino in qualche modo l’essenza 
mistica del terreno e che le malefatte delle persone, spe- 
cialmente degli anziani del clan che vivono nelle vici- 
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nanze, disturbino gli spiriti degli antenati. I Kaguru 
credono che trascurando questi riti si provocherebbe la 
diminuzione della fertilità della terra e delle piogge sta- 
gionali e, invece, l'aumento delle malattie e delle avver- 
sità. 

I Kaguru non credono nella reincarnazione, ma affer- 
mano che i neonati vengono dalla terra dei morti, dove 
gli spiriti dei defunti vivono nei loro villaggi proprio co- 
me gli uomini sulla terra. La differenza è che nel regno 
dei morti la vita e la morte sono l'esatto contrario di ciò 
che sono sulla terra dei vivi. Gli spiriti dei defunti si ad- 
dolorano quando uno di loro «muore» per rinascere 
sulla terra, mentre si rallegrano quando uno muore sul- 
la terra per «nascere» nel loro mondo. La vita del neo- 
nato è perciò particolarmente precaria perché gli spiriti 
dei defunti, gelosi, vogliono riprenderselo e riportarlo 
con loro: molti sono allora i riti rivolti agli spiriti dei de- 
funti per proteggere la vita del bambino. 

Anche i Gogo dedicano la maggior parte delle loro 
cerimonie rituali agli spiriti degli antenati, che credono 
capaci di controllare la fertilità della terra e il benessere 
delle comunità che le abitano. Le offerte (in genere bir- 
ra e bestiame) costituiscono una sorta di ponte fra gli 
uomini e gli spiriti, perché appartengono sia al mondo 
degli uomini sia a quello della natura, proprio come gli 
spiriti degli antenati. I Gogo, caratterizzati da una eco- 
nomia semipastorale, sacrificano agli antenati il loro be- 
ne principale, il bestiame, per ottenere la pioggia, buo- 
ni raccolti e la protezione nei momenti fondamentali 
del ciclo vitale. La birra viene ritualmente versata intor- 
no al palo che costituisce il centro rituale e architettoni- 
co dell’abitazione: questo palo, che è detto «naso della 
casa», rappresenta il punto di contatto fra il mondo dei 
vivi e quello dei morti durante tutti i riti domestici. La 
birra si versa anche sulle pietre tombali, che rappresen- 
tano egualmente un punto di passaggio tra i vivi e il 
mondo degli spiriti dei defunti. 

Nelle popolazioni di lingua bantu che vivono nella 
parte settentrionale dell’Africa orientale alcuni riti, o 
alcuni aspetti rituali, non sono dedicati né alle divinità 
né agli spiriti, ma a forze mistiche impersonali che in- 
fluenzano variamente il benessere della comunità uma- 
na. Attraverso l’azione rituale si allontanano le forze 
maligne e la comunità viene purificata e, di conseguen- 
za, rinnovata spiritualmente. I Gogo distinguono fra 
«condizioni rituali» buone e cattive. Affinché tutto pro- 
ceda bene è necessario creare una condizione rituale 
buona e favorevole. Quando invece si verifica un even- 
to negativo (per esempio un aborto o un parto difficile, 
per una donna, oppure una malattia del bestiame) si 
pensa che tutto ciò sia collegato a una situazione rituale 
cattiva, perché evidentemente gli operatori del rito 
(maschi) hanno fallito. Allora subentrano le donne, che 


si vestono e agiscono come uomini, danzando per effet- 
tuare una cura rituale. Questa danza eseguita dalle don- 
ne, ma con gesti mascolini e atteggiamenti violenti, rap- 
presenta naturalmente valori opposti rispetto a quelli 
della normale quotidianità femminile nella società dei 
Gogo ed è di fatto una parodia del comportamento vio- 
lento dei maschi. Con questo scambio dei ruoli viene 
«capovolta» la condizione rituale della comunità. La 
condizione sfavorevole viene spostata ai margini del- 
l’area rituale e «buttata» in un acquitrino o in uno sta- 
gno: così si purifica l’area sacra e si recupera una condi- 
zione rituale positiva. 

In tutte le religioni dell’Africa orientale è particolar- 
mente importante la divinazione. I Kikuyu dicono che 
Ngai, il dio creatore, ha scelto utilizzando il tramite del 
sogno un veggente, che da allora viene chiamato «uo- 
mo del dio» (mundu mugu). «Un padre può insegnare, 
ma è Ngai che sceglie [il veggente]. Gli parla durante la 
notte: gli entra nella testa». L'azione divinatoria si rea- 
lizza facendo cadere da una zucca svuotata alcuni pic- 
coli oggetti (fagioli o sassi) che rivelano la volontà di 
Ngai o, più spesso, la volontà degli spiriti degli antena- 
ti. Il risultato dell’interrogazione è determinato dal nu- 
mero (pari o dispari) degli oggetti che cadono e da cer- 
ti particolari oggetti che hanno un significato simboli- 
co. Anche i veggenti dei Kamba usano la stessa tecnica. 
Alcuni veggenti dei Kikuyu ricevono indicazioni nel 
sonno direttamente dal dio creatore, che fornisce pro- 
fezie a lungo termine su eventi futuri. In Kenya, duran- 
te il periodo coloniale, alcune profezie di questo tipo 
garantirono la legittimità della rivolta dei Mau Mau 
contro la dominazione degli Inglesi. 

Il veggente dei Gisu individua i problemi dei suoi 
clienti usando un piatto di legno che contiene alcuni 
ciottoli. Dopo avere invocato l’aiuto dei suoi antenati, 
egli fa ruotare il piatto al di sopra della sua testa, pro- 
nunciando i nomi degli spiriti che potrebbero essere gli 
autori del problema, e i nomi delle persone che potreb- 
bero avere provocato la sventura con il sortilegio o la 
stregoneria. Se i ciottoli si muovono e fanno rumore, 
non si è identificato il colpevole. Se invece i ciottoli si 
ammucchiano e non si muovono, allora è stata raggiun- 
ta la diagnosi corretta. Le domande che il veggente po- 
ne durante questa procedura rituale si basano sulla sua 
conoscenza dei luoghi e sulle informazioni stesse forni- 
te dal cliente. 

Negli antichi regni di Bunyoro, Nkore e Buganda, la 
morte, la sepoltura e l’intronizzazione dei re erano av- 
venimenti rituali importanti, che coinvolgevano l’intero 
regno. Ì sovrani, in pratica, erano identificati simbolica- 
mente con il loro Paese, per cui il loro benessere coinci- 
deva col benessere del regno stesso. Perciò erano sotto- 
posti a una serie di proibizioni rituali intese a conser- 


varli in uno stato di salute e di purità. Nel Regno di Bu- 
nyoro la vita del re veniva periodicamente rafforzata 
mediante l'uccisione di vittime umane, le quali funge- 
vano, in sua vece, come re fantocci. I sovrani, comun- 
que, non erano affatto considerati degli esseri divini. 
Nel Regno di Bunyoro e in quello di Nkore sembra che 
i re venissero uccisi quando erano vecchi, ammalati o 
feriti in battaglia, anche se non vi sono testimonianze si- 
cure al proposito. Che la regalità fosse concepita in 
questo modo è comprovato dal significato simbolico 
del sovrano come fonte di vita, di pace e di ordine per il 
suo territorio. Nei regni di Bunyoro e di Buganda vi 
erano anche sacrari dedicati agli spiriti degli antenati 
della stirpe reale e, in quello di Buganda, questi sacrari 
erano i più importanti centri rituali della regalità. In 
questi luoghi gli antenati della stirpe reale fornivano al 
sovrano, attraverso i rzediur:, le giuste indicazioni per 
affrontare gli affari di Stato; in questi luoghi, inoltre, 
tutti i funzionari dovevano recarsi per ottenere la con- 
ferma sacrale del loro incarico. 

Per le organizzazioni sociali dei Gisu, Kikuyu, Kam- 
ba, Kaguru e Gogo sono fondamentali i riti puberali di 
iniziazione all’età matura, che hanno lo scopo di tra- 
sformare i ragazzi e le ragazze in adulti. Queste popola- 
zioni praticano la circoncisione e la clitoridectomia (o 
la labiodectomia), mutilazioni fisiche che sono conside- 
rate il segno esteriore della nuova posizione sociale e 
del cambiamento morale interiore. I Gisu e i Kikuyu 
considerano la circoncisione anche una sorta di prova 
da superare per dimostrare la forza di carattere neces- 
saria al passaggio dall'infanzia alla maturità. Durante il 
periodo di isolamento, ai giovani iniziati (maschi e fem- 
mine) vengono insegnate le norme che regolano i rap- 
porti sessuali e le regole morali della comunità. Per 1 
Gisu questi riti non sono soltanto riti di passaggio, ma 
anche riti di trasformazione «di ciò che è nel tuo cuo- 
re»: l’iniziato, infatti, viene descritto come «un'altra 
persona». È notevole anche l’importanza data all’auto- 
determinazione: è il giovane stesso a decidere quando è 
il momento di essere circonciso. Allora si presenta co- 
me soggetto pienamente responsabile, capace di affron- 
tare la prova e di portare a termine la propria decisione. 
Jomo Kenyatta, descrivendo i riti di iniziazione dei Ki- 
kuyu, ha scritto che «il codice morale della tribù è lega- 
to a questo costume e... esso è il simbolo dell’unità del- 
l’intera organizzazione tribale». Questi riti segnano in- 
fine l’inizio della partecipazione attiva ai vari gruppi di 
potere nella società dei Kikuyu, perché da questo mo- 
mento comincia l'appartenenza ai vari gruppi di età. 
Oltre alle regole morali della tribù, vengono illustrate al 
novizio anche la storia e le leggende tradizionali. Ven- 
gono invocati Ngai e gli antenati; le malefatte infantili 
vengono simbolicamente cancellate e gli iniziati presta- 
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no giuramento di lealtà e di disponibilità nei contronti 
del gruppo. Alcuni elementi di queste cerimonie sono 
stati ripresi per caratterizzare le formule di giuramento 
dei Mau Mau. I Kaguru affermano che l’iniziazione alla 
maturità è l’esperienza più importante e memorabile 
dell’intera esistenza, che muta radicalmente il compor- 
tamento degli uomini. Dopo l’iniziazione, infatti, ma- 
schi e femmine possono sposarsi e avere figli; i ragazzi 
possono possedere la loro mandria, diventare guerrieri 
e persone autorevoli della loro comunità. 

In epoca precoloniale per le popolazioni di lingua 
bantu che vivevano nella parte settentrionale dell’ Africa 
orientale era fondamentale la credenza negli stregoni e 
in coloro che praticavano sortilegi. Oggi la legge consi- 
dera illegali le pratiche di stregoneria e di sortilegio, ma 
nel passato tali pratiche servivano a spiegare le disgrazie 
non attribuibili direttamente alle divinità o agli antena- 
ti; inoltre le procedure intese a individuare e poi punire 
i colpevoli servivano come strumento per controllare 
socialmente i comportamenti devianti e per risolvere le 
tensioni nella comunità locale. La credenza nella strego- 
neria e nel sortilegio si fonda sulla convinzione che mol- 
ti dei mali dell’esistenza, compresa la morte, siano cau- 
sati dalle cattive intenzioni di uomini malvagi: per que- 
sto motivo gli stregoni sono concepiti come persone il 
cui comportamento è tutto il contrario di quello che è 
normale per gli altri uomini. Si crede, per esempio, che 
coloro che praticano il sortilegio e gli stregoni cammini- 
no e danzino a testa in giù, commettano regolarmente 
incesto, lavorino di notte, viaggino a velocità fantasti- 
che, vadano in giro nudi, pratichino il cannibalismo. In 
breve: essi capovolgono le regole della società, proprio 
perché vogliono distruggerla. In generale si credeva che 
la stregoneria fosse praticata soprattutto dai parenti del- 
le vittime. Si credeva anche che i poteri della stregone- 
ria fossero ereditari e che divenissero operativi anche se 
chi li possedeva non ne era cosciente. Il sortilegio, al 
contrario, era considerato una attività cosciente e deli- 
berata che, facendo uso di tecniche magiche specifiche, 
cercava di distruggere altre persone. Le accuse di stre- 
goneria erano solitamente rivolte contro persone che 
avevano caratteristiche in qualche modo collegabili a 
forme di asocialità: gelosia, rancore, falsità; anche la 
bruttezza fisica o una ricchezza inspiegabile erano cause 
di sospetto. Nel passato per identificare gli stregoni e 
coloro che praticavano sortilegi si consultavano i veg- 
genti: gli accusati erano costretti a confessare e spesso 
venivano giustiziati. Anche se le accuse di stregoneria 
sono state decretate illegali durante il XX secolo, in mol- 
te comunità esiste ancora la credenza nella stregoneria: 
in questo modo viene spiegato ogni genere di sventura. 
Le accuse, così come le successive azioni punitive, si 
realizzano nella clandestinità. 
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In tutta la regione abitata da popolazioni di lingua 
bantu nella parte settentrionale dell’Africa orientale 
l’età moderna è stata caratterizzata dalla crescente inte- 
razione tra le antiche religioni tradizionali e l'Islam e il 
Cristianesimo. Islam e Cristianesimo sono da tempo 
presenti in molte parti dell’Africa orientale, ma fu sol- 
tanto con il colonialismo — con le sue istituzioni econo- 
miche, scolastiche, sociali e religiose (e, nel caso del- 
l'Islam, con la nascita nel 1832 del Sultanato di Zanzi- 
bar, e il susseguente sviluppo di una rete commerciale 
su larga scala) — che le nuove religioni acquisirono o- 
vunque grande influenza. 

Intorno alla fine del xm secolo l'Islam era diffuso nei 
porti commerciali lungo le coste dell’Africa orientale e, 
nel xv secolo, Mombasa e Zanzibar erano divenute 
centri importanti di influenza araba. Ma l'Islam non pe- 
netrò oltre l’area costiera fino agli inizi del XIX secolo. 
Durante il XIX secolo e all’inizio del XX, maestri e guide 
religiose musulmani accompagnavano, lungo i percorsi 
commerciali dell'entroterra, i mercanti che trasportava- 
no avorio e schiavi dal Regno di Buganda e dal Tanga- 
nica settentrionale. Grazie alla collaborazione dei so- 
vrani di Buganda, specialmente di Mutesa 1, l'Islam si 
radicò nel Regno di Buganda e la cultura araba si diffu- 
se soprattutto fra le persone di classe elevata. Nono- 
stante Mutesa I avesse, a un certo punto, condotto al 
martirio parecchie dozzine di convertiti musulmani, 
considerati troppo zelanti nella loro nuova fede e per- 
ciò minacciosi per la sua autorità, il Buganda divenne il 
centro dell’espansione musulmana e, più tardi, la patria 
di una comunità di Sudanesi musulmani provenienti da 
settentrione. 

I Portoghesi avevano introdotto il Cristianesimo a 
Mombasa agli inizi del XVI secolo, ma quando furono 
espulsi, nel 1631, la loro religione praticamente scom- 
parve. I pochi cristiani rimasti furono obbligati a con- 
vertirsi all'Islam. L'attività dei missionari riprese nella 
zona di Mombasa nel 1844; qualche decennio dopo si 
spinse nell’interno, nelle zone di lingua bantu, con la 
Società Missionaria della Chiesa anglicana, e nella capi- 
tale di Mutesa I, nel Regno di Buganda, con la Società 
dei Missionari d'Africa detti «Padri bianchi», una orga- 
nizzazione cattolica. Parecchi anni più tardi il successo- 
re di Mutesa I, Mwanga II, mise a morte un certo nume- 
ro di funzionari reali che avevano privilegiato la fede 
cristiana a detrimento della fedeltà al trono. Dopo una 
lunga lotta fra credenti cristiani e islamici per il control- 
lo del regno, la fazione cristiana (con il sostegno delle 
forze britanniche) riuscì vincitrice e il Cristianesimo di- 
venne la religione di Stato del Regno di Buganda. Da 
allora questo regno divenne il centro dell'espansione 
cristiana nelle aree di lingua bantu. Uno degli scopi del- 
l’attività missionaria cristiana era l’abolizione del com- 


mercio arabo degli schiavi; questo impegno contribuì, 
tra l’altro, all'insediamento dei governi coloniali in 
Uganda, Kenya e Tanganica. Nel periodo coloniale, in- 
fatti, l'Islam fece assai scarsi progressi fra le popolazio- 
ni di lingua bantu, specialmente nelle regioni in passato 
soggette alle incursioni degli schiavisti. Dall’Uganda le 
missioni protestanti e cattoliche si diffusero in seguito 
nei vicini Kenya e Tanganica. Quindi le autorità colo- 
niali aprirono rapidamente questi Stati ad altre missio- 
ni, come l’African Inland Mission, l'Esercito della sal- 
vezza, i Presbiteriani scozzesi, i Battisti, i Luterani tede- 
schi e svedesi, gli Avventisti del Settimo Giorno, i Men- 
noniti americani, i Fratelli Moravi. 

I missionari europei erano anzitutto motivati dall’in- 
segnamento del Vangelo, ma, coscientemente o no, agi- 
rono di fatto come intermediari del colonialismo, del 
razzismo e dell’occidentalizzazione. Le scuole e gli ospe- 
dali delle missioni contribuirono potentemente a di- 
struggere la cultura tradizionale, nel momento in cui i 
missionari si unirono ai funzionari coloniali nel tentativo 
di abolire molte pratiche indigene, come i riti di inizia- 
zione puberale (specialmente quelli femminili), la poli- 
gamia, il prezzo della sposa, i riti funerari tradizionali, le 
cerimonie dei gemelli e i riti per gli antenati. Con questo 
intento i missionari si accinsero a educare e occidenta- 
lizzare le nuove generazioni. Insegnando anche l’egua- 
glianza di tutti gli uomini e l’importanza dell’individuo, 
i missionari favorirono anche, in qualche modo, la diffu- 
sione di atteggiamenti anticolonialisti fra quegli Africani 
che, nel periodo postcoloniale, finirono per impadronir- 
si del governo, delle scuole e delle Chiese. All’inizio pre- 
dicatori e catechisti africani assistevano i missionari eu- 
ropei, esercitando un ruolo essenziale per la diffusione 
del Cristianesimo in luoghi lontani dalle sedi delle mis- 
sioni e per la fondazione di nuove comunità ecclesiali. A 
volte la frustrazione dovuta al rigido controllo europeo 
e le agitazioni del periodo coloniale e postcoloniale 
spinsero alcuni capi religiosi africani a fondare loro 
Chiese autonome, specialmente in Kenya, dove furono 
aperte oltre centocinquanta nuove Chiese prima e dopo 
l'indipendenza. In esse convivevano credenze e riti afri- 
cani e cristiani, a costituire espressioni cristiane africa- 
nizzate — alcune con forti elementi di protesta politica, 
come i Dini ya Msambwa, (Religione degli antenati) nel 
Kenya —, ma per la maggior parte ebbero vita breve. Do- 
po l'indipendenza, negli anni ’60 del xx secolo, la guida 
delle missioni passò gradualmente in mani africane e si 
assistette a un notevole aumento del numero dei fedeli. 
Nello stesso tempo ci fu una rinascita delle religioni tra- 
dizionali, specialmente nella pratica della divinazione e 
della guarigione, dovuta in gran parte all’assenza della 
repressione coloniale e al bisogno di tecniche terapeuti- 
che culturalmente adatte e peraltro assenti nel Cristiane- 


simo, nell'Islam e negli ospedali occidentali. Con la for- 
mazione dei partiti politici e dei governi nazionali, le va- 
rie Chiese, che in origine avevano plasmato i capi delle 
nuove Nazioni, si ridussero a un ruolo marginale nella 
politica dell’Africa orientale. 

[Vedi AFRICA ORIENTALE, RELIGIONI DELL’. 
Per ulteriori informazioni sui Ganda, i Nyoro e gli 
Nkore, vedi BANTU DEI GRANDI LAGHI, RELI- 
GIONI DEI]. 
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BENJAMIN C. RAY 


BEMBA, RELIGIONE DEI. I Bemba, conosciuti 
anche con il nome di Awemba, abitano la parte nord- 
orientale dell’attuale Zambia, tra i laghi Tanganica, 
Mweru, Malawi e Bangweulu. Le antiche tradizioni 
orali riferiscono che i tre figli di Mukulumpe, re dei Lu- 
ba, a causa di un contrasto con il loro padre guidarono 
una migrazione da quella che oggi è la provincia del 
Katanga (un tempo Shaba), attualmente nella Repub- 
blica Democratica del Congo, a quello che è attualmen- 
te il territorio dei Bemba. Il clan reale dei Bemba fa ri- 
salire le proprie origini fino a questi tre fratelli e alla lo- 
ro sorella, Bwalya Chabala. I Bemba risultano stabiliti 
nel loro attuale territorio fin dalla metà del XVII secolo. 
Sono guidati da un capo supremo, citimukulu (titolo as- 
sociato ai figli di Mukulumpe), assistito dai vari capi lo- 
cali, anch’essi appartenenti al clan reale, che governano 
i distretti che ricadono sotto il controllo dei Bemba. 

La chiara struttura matrilineare dei clan dei Bemba 
risale probabilmente al ruolo centrale svolto da Bwalya 
Chabala nell’antica migrazione dal Katanga (un tempo 
Shaba). Racconta la tradizione che i figli di Mukulum- 
pe, dopo aver inutilmente vagato in esilio fuori dal ter- 
ritorio paterno, capirono di aver bisogno dell'aiuto di 
una donna di stirpe reale per fondare un loro clan. Per- 
ciò tornarono nell’insediamento del padre e, di nasco- 
sto, portarono via con loro Bwalya Chabala, che viene 
spesso ricordata come colei che donò ai Bemba i semi e 
le piante che sono alla base della loro agricoltura. At- 
traverso questa tradizione, che vede una donna quale 
fondatrice del clan reale e iniziatrice della conoscenza 
agricola, i Bemba esprimono l’intima connessione tra il 
principio della discendenza matrilineare e la fertilità 
della terra. Il posto d’onore riservato a Bwalya Chabala 
nelle tradizioni dei Bemba trova la sua manifestazione 
esteriore nella tomba sacra a lei dedicata non lontano 
dall’attuale capitale. A questo santuario vengono porta- 
te offerte di tessuto e di farina, e nel sacrario domestico 
del citimukulu è appeso un cesto, che si dice fosse di 
sua proprietà e che è pieno di farina che viene adopera- 
ta in diverse cerimonie religiose. 

Come altre popolazioni dell’Africa centrale, anche i 
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Bemba conoscono un dio supremo, il cui nome è Lesa. 
Il popolo vicino dei Lamba ritiene che Lesa fosse in ori- 
gine un uomo che viveva sulla terra e aiutava il suo po- 
polo. Per i Bemba, invece, Lesa non è mai stato un uo- 
mo, ma è il dio creatore che controlla le piogge e la fer- 
tilità degli uomini, degli animali e delle piante. È l’origi- 
ne del potere delle radici e degli arbusti che i Bemba 
utilizzano nei loro riti religiosi e di guarigione. Non esi- 
ste un vero e proprio culto organizzato rivolto a Lesa, e 
i Bemba in genere non richiedono la sua assistenza. 
Quando sorgono seri problemi che riguardano la co- 
munità intera, come per esempio in occasione di gravi 
siccità, tuttavia, vengono organizzati riti collettivi per 
sollecitare l’aiuto di Lesa. 

Molto più importanti nella vita quotidiana dei Bem- 
ba sono gli spiriti degli antenati. A loro vengono dedi- 
cati numerosi riti, allo scopo di ottenere assistenza e di 
assicurarsi che la grande influenza degli antenati sui vi- 
venti si trasformi comunque in una forza benigna. Al- 
cuni di questi spiriti degli antenati (r25pa4sh1) sono con- 
siderati benevoli; altri, detti fia, sono assai pericolosi. 
I fiwa sono gli spiriti di coloro che sono morti avendo 
ancora qualche rancore o torto in sospeso e che perse- 
guiteranno i loro discendenti fino a quando la questio- 
ne non sarà in qualche modo risolta. 

Quando una donna incinta sente il bambino muover- 
si nel suo ventre, sa che il r7upasbi di un antenato è en- 
trato nel suo corpo. Dopo il parto, l'identità di questo 
antenato viene accertata attraverso uno speciale rito di- 
vinatorio. Il r24pashi del neonato lo proteggerà per tut- 
ta la vita e anche dopo la sua morte resterà a custodire i 
suoi discendenti. 

Quando muore una persona si celebra una speciale 
cerimonia di successione (kupyarzika), nel corso della 
quale a un parente stretto viene consegnato l’arco del 
defunto, se si trattava di un uomo, oppure il suo cor- 
petto, nel caso di una donna. Compiendo tale gesto, il 
parente acquisisce anche alcune delle caratteristiche 
del morto, nonché la sua posizione nel sistema di pa- 
rentela. Un giovane che è stato designato in tal modo 
alla successione di un defunto si rivolgerà, dunque, agli 
abitanti del suo villaggio con le stesse modalità che era- 
no state proprie del defunto, e gli altri, a loro volta, lo 
considereranno il marito della vedova del defunto e 
s'indirizzeranno a lui come tale. 

Il capo supremo dei Bemba è sempre il successore 
del wzipashi dei suoi antenati secondo la linea materna, 
e discende in ultima analisi dai tre fratelli fondatori. 
Durante la cerimonia di successione, al nuovo capo vie- 
ne consegnata una serie di oggetti associati al r2/pasbi, 
ed è attraverso queste sacre reliquie che il cstirzzukule 
acquisisce il potere sui suoi domini. Questo potere, tut- 
tavia, può essere indebolito ogni qual volta il capo man- 


chi all'adempimento degli obblighi rituali oppure al- 
l'osservanza di una serie di proibizioni sessuali connes- 
se con il suo ufficio. Gli oggetti rituali (baberya) eredi- 
tati dal capo vengono conservati nella capitale, all’inter- 
no di speciali capanne degli spiriti custodite da «consi- 
glieri» ereditari (bakabilo), i cui antenati risalgono an- 
ch’essi alla fondazione dello Sato dei Bemba. Su questi 
sacrari vigilano anche le «vedove dei defunti», che sono 
le dirette discendenti delle vedove dei capi precedenti. 
I bakabilo, che sono circa quattrocento, hanno l’incari- 
co di purificare il capo supremo prima che si avvicini 
alle capanne degli spiriti e di proteggerlo dagli influssi 
nocivi. A loro spetta anche il compito di tenere lontana 
dal capo ogni forma di impurità rituale e di preservare 
il suo potere allontanando rapidamente dalla capitale 
chiunque sia moribondo. 

Quando un capo supremo era vicino alla morte, tra- 
dizionalmente i bakabilo discendenti in linea paterna 
dal clan reale, e dunque esclusi dalla successione, si riu- 
nivano nella capanna reale per assicurarsi che i riti es- 
senziali venissero compiuti secondo gli esatti dettami 
della tradizione. Il loro capo decideva il momento in 
cui i dakabilo dovevano strangolare il capo supremo. 
Questa operazione era assai delicata, perché doveva es- 
sere realizzata al momento opportuno: strangolare il re 
troppo presto sarebbe stato considerato un omicidio, 
ma aspettare troppo a lungo avrebbe potuto permette- 
re al rzipashi del re di dileguarsi, con terribili conse- 
guenze per tutto il regno. (Il citirzukulu dei Bemba 
sembra, dunque, un esempio riconducibile al modello 
del «re divino» proposto da James G. Frazer). Dopo la 
morte del citimukulu, i bakabilo raccoglievano tutti gli 
oggetti rituali associati al loro compito e li portavano in 
un villaggio vicino, dove sarebbero rimasti custoditi fi- 
no alla cerimonia di successione. 

La cerimonia funeraria del capo doveva svolgersi se- 
condo rigide regole rituali, così da assicurare che il po- 
tere spirituale della carica non si indebolisse. Il cadave- 
re veniva lavato dalle tre donne più autorevoli della co- 
munità — la madre del capo, la sua sorella più anziana e 
la moglie principale — e poi posto in posizione fetale so- 
pra una piattaforma di rami. Gli operatori rituali del fu- 
nerale, anch'essi ereditari, completavano il rito versan- 
do sul cadavere, all’alba e al tramonto, un composto a 
base di fagioli. Intorno al corpo del defunto veniva av- 
volta la pelle di un toro appena sacrificato e poi, sopra 
di essa, un particolare tessuto. Dopo un anno di lutto, 
al termine della mietitura del miglio, le spoglie del capo 
venivano portate al luogo sacro della sua sepoltura 
(n2walule). Prima di recarsi alla tomba, i dakabilo sacri- 
ficavano la vedova principale. Lungo il cammino, essi 
uccidevano tutti i polli e le capre che incontravano. La 
gente comune si teneva nascosta al passaggio della pro- 


cessione funeraria. Insieme alle spoglie del capo veniva- 
no inumati anche le sue vedove e i servi. Zanne d’avorio 
e altri oggetti preziosi venivano collocati in cima alla 
tomba, che sarebbe stata custodita dalle «vedove dei 
defunti». 

L'operatore rituale del funerale del citizz&zia, che 
aveva la responsabilità sul terreno su cui doveva sorge- 
re la tomba reale, era detto shinwalule («signore del ter- 
reno della sepoltura»). Oltre a svolgere un ruolo impor- 
tante nelle cerimonie di successione del nuovo capo, lo 
shinwalule eseguiva anche una serie di altri riti associa- 
ti alla pioggia e alla fertilità della terra. 

Uno dei riti più importanti per i Bemba è la cerimo- 
nia di iniziazione femminile, Chisungu, che si celebra 
poco dopo la prima mestruazione. Alla cerimonia par- 
recipano da una a tre ragazze. In occasione della loro 
prima mestruazione, le ragazze partecipano a un rito di 
purificazione individuale inteso a «portarle al focolare» 
o «mostrar loro il fuoco», poiché si ritiene che la loro 
condizione le renda «fredde». (Il fuoco compare spesso 
nei riti dei Bemba che hanno lo scopo di purificare co- 
loro che si trovano in una condizione pericolosa o im- 
pura). Vari oggetti trattati con il fuoco svolgono, ap- 
punto, un ruolo importante nella purificazione rituale 
delle ragazze. 

Il vero e proprio rito Chisungu si celebra poco dopo 
il rito della purificazione per il primo sangue mestruale. 
Si tratta propriamente di un rito di nubilato, perché 
non riguarda tanto la trasformazione fisica legata al pe- 
riodo puberale, quanto il cambiamento sociale necessa- 
rio affinché una donna sia pronta per il matrimonio. In 
genere, infatti, la ragazza è già fidanzata e il rito ha so- 
prattutto lo scopo di proteggere la coppia dai pericoli 
legati al loro primo rapporto sessuale e di stabilire i di- 
ritti del futuro marito ad avere tali rapporti. Il occasio- 
ne di questo rito Chisungu, inoltre, le donne più anzia- 
ne insegnano alle giovani le responsabilità religiose e 
sociali che spettano loro all’interno della comunità. Il 
rito non prevede operazioni fisiche, ma comprende 
canti e danze, realizzati sia all’interno del villaggio, che 
nella boscaglia. Per i maschi, invece, non esiste un rito 
corrispondente. 
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AUDREY I. RICHARDS 


BERBERI, RELIGIONE DEI. È difficile parlare 
con precisione di una «religione dei Berberi», così co- 
me è difficile parlare di «popolo berbero». Con il ter- 
mine «berbero» — inizialmente dispregiativo (dal greco 
barbaroi, «barbari») — si designa la popolazione, piutto- 
sto eterogenea, indigena dell’Africa settentrionale che 
si estende dall’Oasi di Siwa nel deserto occidentale del- 
l'Egitto fino al Marocco, alla Mauritania e perfino alla 
grande ansa del fiume Niger. Le popolazioni che abita- 
no questa regione dai tempi preistorici presentano ca- 
ratteristiche fisiche, usanze e organizzazioni sociali 
molto varie. Sono accomunate principalmente dalla lin- 
gua. Ma anche la lingua stessa è molto varia e si divide 
in un certo numero di dialetti mutualmente incompren- 
sibili e in molti vernacoli locali. Un altro tratto che, nel 
corso della storia, ha caratterizzato i Berberi come 
gruppo unitario è stato un forte spirito di indipendenza 
politica, sociale e culturale rispetto al dominio di varie 
civiltà sul Magreb (il nome arabo che indica l’Africa 
nordoccidentale): i Cartaginesi, i Romani, i Vandali, i 
Bizantini, gli Arabi e, per un periodo relativamente bre- 
ve, i moderni Europei. 

L'antica religione berbera. Tracce di una religiosità 
berbera preistorica si trovano in pitture e incisioni ru- 
pestri del periodo neolitico. Molte di esse sono difficili 
da interpretare, ma alcune indicano chiaramente che si 
praticavano la venerazione di animali e forse forme di 
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feticismo. Le numerose sculture di animali in pietra, tra 
cui arieti, tori e antilopi, sono sicuramente idoli. Nel 
periodo punico e romano, tuttavia, la zoolatria sembra- 
va essere ormai scomparsa. Agostino d’Ippona fa riferi- 
mento in particolare agli Egizi come veneratori di ani- 
mali, ma a questo proposito non parla dei suoi conter- 
ranei nordafricani (Serzzoni 198,1). 

Durante la prima metà del xx secolo i maggiori stu- 
diosi europei (per esempio Gsell, Basset, Bel e Gautier) 
ritenevano che il culto egizio di Amon-Ra nell’antichità 
fosse diffuso in tutto il Magreb. Questa supposizione si 
basava sull’iconografia di alcune pitture parietali sco- 
perte in Algeria e sul fatto che a Cartagine fosse popo- 
lare la divinità punica Baal-Hammon, identificata con 
Zeus-Amon dell’Oasi di Siwa. 

Questa interpretazione, tuttavia, è stata seriamente 
contestata da Gabriel Camps, il quale sostiene che i di- 
segni in questione raffigurino animali sacrificali con co- 
pricapo ornamentali e non con dischi solari sul capo. 
Sembra dunque che il dio-ariete di Siwa non abbia avu- 
to alcun ruolo particolare presso gli antichi Berberi al 
di là della Libia. 

Il dio che godeva di maggiore popolarità nel periodo 
classico era sicuramente Saturno. L'onnipresenza delle 
raffigurazioni di questo dio e il suo collegamento con il 
punico Baal-Hammon dimostrano che era il signore 
della regione. Una delle sue rappresentazioni iconogra- 
fiche, che lo ritrae seduto su un leone (il suo attributo 
animale) e con in mano un serpente (simbolo di morte e 
fertilità), è sopravvissuta fino ad oggi nella religione po- 
polare. Rabbi Ephraim Engawa di Tlemcen, un santo 
ebreo venerato in tutte le regioni berbere del Sud del 
Marocco, viene invariabilmente rappresentato nella 
stessa maniera. 

Dal periodo punico in poi si assiste a prestiti e sin- 
cretismi con divinità locali nordafricane. Tuttavia, è dif- 
ficile isolare le divinità indigene berbere dalla religione 
ufficiale punica e romana che vi è stata sovrapposta. 
Dato il suo carattere essenzialmente popolare, la prati- 
ca religiosa berbera viene raramente menzionata nelle 
fonti classiche o negli scritti protocristiani. 

La maggior parte dei dii Mauri (cioè gli dei maurita- 
ni), dei quali sopravvivono cinquantadue nomi, era co- 
stituita da spiriti locali. Molti di essi hanno nomi chia- 
ramente berberi, come Varsissima (in berbero war £s772, 
«senza nome») e Macurgum (in berbero ir990r, a7- 
gran, «il grande»), entrambi appartenenti al pantheon 
delle sette divinità venerate a Vaga (la moderna Béja in 
Tunisia). 

I Berberi veneravano soprattutto i fenomeni naturali, 
e la venerazione della natura ha continuato a costituire 
il punto centrale della religiosità berbera fino all’età 
moderna, malgrado la sovrapposizione ufficiale del- 


l'Islam. Sia Erodoto (Storie 4,188) sia Ibn Haldun (‘Ibar 
6,94), il quale scriveva quasi duemila anni dopo, rac- 
contano che i Berberi veneravano il sole e la luna, anche 
se non si sa in quale modo. Alcune iscrizioni romane 
fanno riferimento a un dio, Ieru, il cui nome corrispon- 
de al berbero 4yyur o for («luna»). In Tunisia e in Alge- 
ria si sono ritrovate alcune dediche al sole in latino e gli 
scrittori spagnoli riferiscono che i Guanci (i Berberi in- 
digeni delle Canarie) veneravano il sole, uno dei cui no- 
mi era Amen, che in certi dialetti Tuareg ancora oggi 
vuol dire «signore» o «dio». 

Per gli antichi Berberi, le rocce, le montagne, le ca- 
verne e le sorgenti erano spesso luoghi sacri, così come 
hanno continuato ad esserlo per i loro discendenti mo- 
derni. Solo pochi degli spiriti che abitano questi luoghi 
sacri hanno un nome: per lo più sono forze impersona- 
li, come molti degli jr della religione popolare berbe- 
ra più tarda. 

Sulla base dei reperti archeologici, sembra che presso 
i Berberi dell’antichità i culti funerari fossero molto svi- 
luppati. In tutto il territorio berbero sono state ritrovate 
tombe decorate scavate nella roccia, altari funerari e tu- 
muli, tutti con offerte votive. Presso i Numidi, alcuni so- 
vrani carismatici venivano venerati come divinità dopo 
la morte, pratica che ha un parallelo nel diffuso culto dei 
santi e dei marabutti in epoca cristiana e islamica. 

La religione berbera in epoca cristiana. Durante i 
primi secoli dell’era cristiana, quando il Cristianesimo 
iniziò a diffondersi in tutto l'Impero romano, molti Ber- 
beri delle zone urbanizzate dell’Africa settentrionale 
adottarono la fede cristiana. Tuttavia, il Cristianesimo 
berbero ebbe spesso un carattere fortemente individua- 
listico. Il culto dei martiri locali era molto forte e am- 
piamente diffuso. Molte pratiche e offerte votive erano 
simili a quelle dei precedenti culti funerari. Alcune 
usanze di questo periodo, come i pasti rituali consuma- 
ti dalle donne presso il cimitero, sono continuate dopo 
l’islamizzazione. 

La partecipazione ad eresie scismatiche fu un’altra 
manifestazione dell’individualismo berbero. Oltre al 
Donatismo, che fu un movimento indigeno nordafrica- 
no, vi erano comunità attive di montanisti, pelagiani, 
ariani e manichei. Come nell’era precristiana, si verificò 
un forte sincretismo tra le tradizioni religiose locali e la 
religione della cultura dominante. [Vedi anche CRI- 
STIANESIMO IN AFRICA]. 

La religione berbera in epoca islamica. Secondo gli 
storici arabi, le tribù berbere dell’Africa settentrionale 
si sottomisero al governo musulmano e accolsero 
l'Islam alla fine del vil secolo, dopo più di cinquant’an- 
ni di feroce resistenza. Questa conversione di massa fu 
dovuta più ad interessi politici che a convinzione reli- 
giosa. Dato che la presenza araba al di fuori dei pochi 


centri urbani era molto scarsa, l’islamizzazione dei ter- 
ritori interni e periferici dovette essere al massimo no- 
minale. Secondo la tradizione musulmana ortodossa, i 
Berberi abbandonarono l'Islam non meno di dodici 
volte. Ancora nell’xI secolo, il geografo andaluso al-Ba- 
kri riferisce di tribù berbere che veneravano un idolo di 
pietra chiamato Kurzah (o Gurzah), che potrebbe esse- 
re associato alla divinità berbera dei tempi romani e cri- 
stiani conosciuta come Gurzil. Anche nelle città princi- 
pali, l’individualismo berbero si fece sentire presto con 
una diffusa partecipazione al settarismo Khariji, le cui 
dottrine egalitarie erano molto seguite, come reazione 
alla dominazione e all’oppressione araba. 

Durante il Medioevo comparvero nuove religioni ber- 
bere; influenzate dall’Islam, ne adottarono alcuni aspetti 
esteriori, ma rimasero indigene nel linguaggio, nel ritua- 
le e nelle usanze. La più antica di esse fu la religione dei 
Barghawatah, che abitavano la regione sulla costa atlan- 
tica del Marocco orientale. Tra l’vII e il XII secolo aderi- 
rono alla fede del loro profeta, Salih, diffusa e regolata 
dai suoi discendenti. I Barghawatah adoravano un solo 
dio, Yaku$, e avevano una sacra scrittura berbera divisa 
in otto capitoli. La loro religione era intensamente asce- 
tica e aveva un rigido codice morale. Invece delle cinque 
preghiere giornaliere dell'Islam, ne aveva dieci (cinque 
diurne e cinque notturne). Vi erano numerosi cibi ta- 
buizzati: il pesce, la testa degli animali, le uova e i polli 
erano tutti proibiti (alcune di queste proibizioni hanno 
dei paralleli moderni presso alcune famiglie del Maroc- 
co per le quali mangiare un cibo tabu è considerato «di 
cattivo auspicio», in berbero #featb, in arabo fab). Il ca- 
risma dei familiari del profeta Salih era un elemento cen- 
trale nella vita della comunità Barghawatah. Come acca- 
drà più tardi con i marabutti, si pensava che il loro spu- 
to avesse grandi poteri spirituali e curativi. 

Un'altra nuova religione berbera influenzata dal- 
l'Islam fu quella fondata nel x secolo da Ha-Mim pres- 
so la tribù dei Ghumarah nella provincia di Rif nel Ma- 
rocco settentrionale. Anch’egli produsse una sacra 
scrittura berbera e stabilì dei tabu alimentari simili a 
quelli dei Barghawatah. Tuttavia, la religione di Ha- 
Mim prevedeva solo due preghiere giornaliere, all'alba 
e al tramonto. Un ruolo importante era svolto dalla zia 
paterna e dalla sorella di Ha-Mîm, entrambe maghe; se- 
condo al-Bakri e Ibn Haldun, i Ghumarah ricercavano 
il loro aiuto in tempi di guerra, di siccità e di calamità. 

I movimenti musulmani riformatori degli Almoravidi 
nell’xI e XII secolo e degli Almohadi nel XI e XII, seb- 
bene tecnicamente appartengano alla storia religiosa 
dell'Islam, tuttavia mostrano alcune importanti affinità 
con i movimenti religiosi indipendenti dei Barghawatah 
e dei Ghumarah. Anche in essi, infatti, l’identità tribale 
o regionale berbera è molto importante ed è centrale il 
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ruolo svolto da un leader carismatico (nel caso degli Al- 
moravidi e degli Almohadi questo è vero nelle prime fa- 
si di sviluppo dei movimenti). 

Sebbene, dal xIIl secolo in poi, l'Islam non avesse ri- 
vali come religione ufficiale presso i Berberi, si conti- 
nuarono a praticare molti rituali indigeni berberi all’in- 
terno del contesto islamico magrebino. Ciò è particolar- 
mente evidente nel notevole sviluppo dei culti dei santi 
sia viventi che morti, nella venerazione di elementi na- 
turali come sorgenti, grotte, rocce, alberi e in numerosi 
rituali legati all'agricoltura e alle stagioni. Molti gruppi 
berberi hanno mantenuto un calendario solare accanto 
a quello musulmano, il quale, essendo non solo lunare 
ma anche non intercalato, è di scarsa utilità agli agricol- 
tori e ai pastori. 

Certe date dell’anno solare sono tradizionalmente le- 
gate ad alcune diffuse osservanze religiose. Per esem- 
pio, il capodanno — chiamato in vari modi: ‘Id Ennayr 
(«festa di gennaio»), Asugg“as Ujdid («nuovo anno»), 
Byannu, Bu-ini, Bubennani o Bumennani (tutti appa- 
rentemente derivati dal latino bonum annum), e “Id n- 
Hagtza («festa della vecchia») — si celebra comunemen- 
te con speciali pranzi, con riti domestici volti ad assicu- 
rare un buon anno nuovo e, in alcune regioni del Ma- 
rocco e dell'Algeria, con carnevali e falò. 

Un'altra importante celebrazione nel ciclo solare è il 
solstizio d’estate, chiamato in vari modi: /-arnsra, /-'an- 
sart e t'aynsat (in arabo ansarab). Viene celebrato dap- 
pertutto in Marocco e in Algeria con falò, bracieri fu- 
manti e rituali legati all'acqua, come bagni rituali, 
spruzzi e combattimenti in acqua. Gli Ebrei dell’Africa 
settentrionale hanno incorporato i combattimenti gio- 
cosi in acqua nella festa di Savu'ot, che si celebra poche 
settimane prima di quella di ‘4rsr45 (va notato che al- 
cuni studiosi collegano la parola ‘ansraò all’ebraico ‘at 
seret, o «santa convocazione», termine usato per riferir- 
si alla festa di Savu'ot. 

Sebbene l'Islam abbia la propria cerimonia per la 
pioggia in tempi di siccità — il rituale detto #st1s94’ —, i 
Berberi in tutta l’Africa settentrionale, in aggiunta ad 
esso, hanno le loro pratiche religiose con le quali cerca- 
no l'intervento divino in tempi di crisi. Una di queste 
cerimonie prevede l’uso di bambole chiamate fislétin 
(al singolare taslit, «sposa»), spesso fabbricate con dei 
mestoli o bastoncini per rimescolare, che vengono por- 
tate in giro da donne e bambini che cantano e pregano. 
Anche gli Arabi nordafricani che praticano questo ri- 
tuale chiamano queste piccole effigi con il nome berbe- 
ro, il che sembra fornire un’ulteriore conferma del loro 
carattere autoctono. 

In conclusione, poiché l'Africa settentrionale ha su- 
bìto molte conquiste negli ultimi tre millenni ed è stata 
dominata da civiltà provenienti da fuori, va sottolineato 
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che, in molti casi, è estremamente difficile identificare 
ciò che vi è di indigeno nella pratica religiosa berbera. 
Anche in quelle parti del Magreb nelle quali c’è stata 
una riaffermazione dell’identità etnica berbera (per 
esempio, nella regione algerina della Cabilia), ciò è av- 
venuto soprattutto in senso etnolinguistico piuttosto 
che religioso. L'Islam — praticato per imposizione o me- 
no — rappresenta ancora la principale affiliazione reli- 
giosa dei Berberi. 

[Vedi anche ISLAM IN AFRICA, articolo L'Islam 


nell'Africa settentrionale]. 
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CIRCONCISIONE. È l’asportazione chirurgica del 
prepuzio. Talvolta può riferirsi a pratiche meno comuni 
di scopertura del glande mediante la rimozione di parte 
del prepuzio, lasciandone solo un lembo, come fanno i 
Maasai e i Kikuyu in Africa orientale, oppure sezionan- 
dolo in due lembi, come usano i Tikopia in Polinesia. I 
primi sociologi, ricercando le origini della circoncisio- 
ne, suggerirono che poteva costituire: 1) un marchio di 
cattività e significare quindi sottomissione; 2) un’attrat- 
tiva sessuale; 3) un marchio tribale o etnico; 4) una mi- 
sura igienica; 5) un mezzo per accrescere il piacere ses- 
suale; 6) la recisione del legame materno; 7) una prova 
di coraggio; 8) il sacrificio di una parte di se stessi in vi- 
sta della rinascita futura; 9) una forma di castrazione 
simbolica a sostegno della predominanza degli anziani 
sui giovani; 10) o infine anche una mestruazione simu- 
lata. Nessuna di queste teorie viene oggi accettata, ben- 
ché varie combinazioni di esse vengano sostenute dai 
gruppi che adottano questa pratica. 

Distribuzione geografica. La circoncisione è gene- 
ralmente associata alle religioni semitiche (Islamismo, 
Ebraismo e Cristianesimo copto), ma in realtà le prece- 
de tutte. Era praticata dagli Egizi, benché non univer- 
salmente. E diffusa fra le popolazioni dell’Africa, del- 
l'Asia occidentale e del Pacifico, Australia compresa. 
Secondo la testimonianza di antichi viaggiatori e delle 
prime enciclopedie, la circoncisione era in uso fra talu- 
ni popoli del Nuovo Mondo, ma le notizie sono dubbie 
e semmai si trattò di pratica piuttosto rara. Non era co- 
mune in Europa, né nell'America settentrionale (salvo 
naturalmente presso gli Ebrei) fin verso il 1870 e si dif- 
fuse soltanto col secolo successivo. Oggi, circa 1'’85% 
dei neonati maschi americani vengono sottoposti a cir- 


concisione, unica forma di chirurgia profilattica, sulla 
cui giustificazione scientifica, peraltro, i medici non so- 
no tutti d'accordo. Assai meno comune invece è in Eu- 
ropa e negli altri Paesi anglofoni. Alcuni spiegano la sua 
diffusione in America con una malintesa preoccupazio- 
ne sanitaria e igienica. 

Circoncisione semitica. Musulmani, Ebrei e cristiani 
copti praticano generalmente la circoncisione nell’in- 
fanzia. Per gli Ebrei il momento ideale è l’ottavo giorno 
di vita. Fra gli Ebrei ortodossi viene praticata da un cir- 
concisore professionale (#20be/) piuttosto che da un 
medico, e il sangue va aspirato dalla ferita con la bocca 
o meglio, oggi, con una pompetta. Gli Ebrei d'America 
si sono particolarmente distinti nello sviluppare mezzi 
chirurgici che facilitano l'operazione. La circoncisione 
non è rigorosamente necessaria perché uno possa dirsi 
ebreo: fin dal 1892, per esempio, gli Ebrei riformati 
non l'hanno più imposta ai convertiti. Prima dell’epoca 
ellenistica aveva un carattere meno radicale rispetto ad 
oggi. Siccome alcuni Ebrei ellenizzati usavano rendere 
simile a vescica la parte residua del prepuzio, allo scopo 
di apparire incirconcisi ai Greci e ai Romani, il rabbina- 
to consigliò la circoncisione completa. Si cercava di 
sembrare incirconcisi per il fatto che Greci e Romani 
vedevano questa pratica con ripugnanza e periodica- 
mente emanavano leggi per renderla difficile agli Ebrei 
e agli Egizi che si trovavano sotto il loro dominio. 

La circoncisione musulmana avviene generalmente 
in quello che è detto «il settimo giorno» (in realtà è l’ot- 
tavo, dal momento che non si conta il giorno della na- 
scita). Nella pratica, il tempo può variare grandemente. 
Alcuni musulmani praticano la circoncisione entro i 
primi cinque o sei giorni; altri la rinviano fino all’adole- 
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scenza. Sebbene nel Corano non si parli della circonci- 
sione, i musulmani convengono che debba eseguirsi 
prima del matrimonio e prescriversi ai convertiti. In 
molti casi viene accompagnata da copiosi banchetti e 
da celebrazioni. Certi Arabi praticano, in uno con la 
circoncisione, la completa escoriazione e scarificazione 
del basso ventre. 

I cristiani copti (compresi gli Etiopi) circoncidono a 
imitazione degli Ebrei del Vecchio Testamento, ma 
l'epoca varia dalla prima settimana ai primi anni di vita. 

Circoncisione ed etnia. Oltre a denotare l’apparte- 
nenza a una religione, la circoncisione può indicare 
un’etnia o semplicemente una condizione umana forte- 
mente caratterizzata dalla creatività della cultura. Così 
gli Yoruba e gli Igbo della Nigeria si circoncidono nor- 
malmente nell‘infanzia; l’operazione non comporta per 
loro impegni religiosi o morali, né li contraddistingue 
dai vicini che pure si circoncidono. Anche nell’ambito 
di una singola società, difficilmente sono possibili gene- 
ralizzazioni riguardo alla circoncisione, come è eviden- 
te da questi esempi relativi all'Africa. Nel Sudan, i Din- 
ca occidentali si circoncidono, mentre gli orientali non 
lo fanno. La popolazione confinante, i Nuer, general- 
mente non si circoncide, ma può farlo in rare occasioni 
per purificare chi si sia reso colpevole di incesto. Fra gli 
Azande del Sudan e dello Zaire, la pratica venne intro- 
dotta dai popoli viciniori, col risultato che, anche nel- 
l’ambito di uno stesso villaggio o di un’ampia parentela, 
alcuni verranno circoncisi e altri no. Era sconosciuta 
agli Amba ugandesi, finché un inspiegabile interesse 
per l'usanza, appresa dai vicini occidentali, portò a una 
sporadica diffusione fra i giovani ed anche fra gli adul- 
ti. Fra i Sotho del Sudafrica, un tempo la circoncisione 
era universale, ma, per l'influsso del governo e delle 
missioni, è stata da molti abbandonata, mentre da altri 
è ancora adottata. Per alcuni Pigmei nomadi dello Zai- 
re, la circoncisione è segno di sudditanza ai loro feuda- 
tari africani sedentari. Anche là dove la circoncisione è 
un’usanza tradizionale e conserva la sua diffusione, 0g- 
gi viene spesso praticata negli ospedali, nonostante la 
protesta degli anziani che difendono i vecchi metodi. 

Circoncisione e riti di iniziazione sessuale. Quando 
la circoncisione è associata a una delle grandi religioni, 
raramente è indice di maturità sessuale. Un’associazio- 
ne del genere è tuttavia comune fra i popoli prelettera- 
ri, benché anche molti di questi circoncidano i bambini 
o i ragazzi piuttosto che gli adolescenti. La circoncisio- 
ne precoce può contraddistinguere un’etnia, o venir 
considerata una misura igienica o un’attrattiva estetica, 
ma non fornisce un mezzo attraverso il quale il trauma 
possa sfruttarsi per inculcare valori morali e metafisici, 
come accade in molti riti iniziatici. E la circoncisione 
infantile neppure serve come prova di coraggio. Ma 


questi sono aspetti che riguardano in modo specifico gli 
antropologi della religione. 

Delle società che praticano la circoncisione come ri- 
to di passaggio all’età adulta, quelle dell'Australia cen- 
trale e dell’Africa orientale forniscono gli esempi più 
complessi e drammatici. 

Nell’Australia centrale la circoncisione è l’operazio- 
ne fondamentale che definisce l’età adulta del maschio, 
anche se accompagnata spesso da un’estrazione denta- 
ria, da una scarificazione del corpo e, un anno o due 
più tardi, da una subincisione. Si esercita una forte 
pressione sull’iniziato perché non dia a vedere timore 
né sofferenza. Fra quegli Aborigeni australiani che pra- 
ticano la circoncisione l'operazione segna l’inizio del- 
l’ammaestramento del ragazzo ai segreti della vita ritua- 
le dell’adulto, la cui preservazione è considerata vitale 
per il mantenimento dell’armonia sociale e naturale. A 
questo punto i novizi presenziano a riti complessi, in 
cui si rappresentano le origini mitiche del mondo e vie- 
ne quindi riaffermato l’ordine universale. I riti iniziali 
trasmettono solo gli elementi fondamentali di questa 
informazione: soltanto dopo aver presenziato a molte 
cerimonie del genere, nel corso degli anni, dapprima 
come novizio spettatore, poi come partecipe e attore e 
infine come organizzatore, solo allora l’uomo diventa 
pienamente consapevole. La circoncisione non è quindi 
solo l'occasione in cui il ragazzo entra nella cerchia de- 
gli adulti informati, ma gli offre anche ripetute oppor- 
tunità di acquisire una sempre più profonda conoscen- 
za delle tradizioni. 

La circoncisione in Australia, separando definitiva- 
mente i ragazzi dalla madre, incoraggia la solidarietà. 
Gli iniziati ricevono oggetti rituali vietati alla vista delle 
donne. Ammessi a frequenti e complesse attività rituali 
segrete riservate ai maschi, essi incominciano a trascor- 
rere periodi sempre più lunghi lontano dal villaggio, 
occupati in cerimonie che escludono la donna. Solo do- 
po questi rituali, un giovane è idoneo ai rapporti etero- 
sessuali e al matrimonio. Può capitare che la solidarietà 
maschile comporti talvolta esperienze omosessuali, dal 
momento che il circoncisore può essere obbligato ad 
avere rapporti sessuali con un novizio appena guarito, 
al quale in seguito darà moglie. 

Gli Aborigeni associano la circoncisione al matrimo- 
nio non semplicemente per preparare un uomo a pren- 
der moglie, ma per rafforzare i suoi legami con gli uo- 
mini della cerchia familiare della moglie. Perciò pren- 
dono spesso parte a questa circoncisione (anche) il po- 
tenziale suocero e il potenziale cognato, il padre e gli zii 
(i parenti paterni e i membri del gruppo che coadiuva- 
rono nella circoncisione del padre). La solidarietà e la 
gerarchia maschile sono strettamente associate alla con- 
cessione e all’accettazione della sofferenza, tema predo- 


minante nella credenza e nel rituale aborigeni. Tema, 
questo, messo a sua volta in relazione col fatto che pe- 
riodicamente, in una società, la circoncisione e la subin- 
cisione comportano spargimento di «sangue genitale» 
maschile, dono di profondo valore mistico per il rista- 
bilimento dell’ordine sociale e morale, attraverso una 
sofferenza sacrificale altruistica. 

Nell’Africa orientale la circoncisione è largamente 
diffusa. Fra i popoli sedentari di lingua bantu viene di 
norma praticata annualmente su gruppi di ragazzi alle 
soglie dell'adolescenza. I gruppi vengono isolati nella 
boscaglia (la sfera del disordine), lontano dai villaggi e 
dalle donne. I novizi vengono denudati, rasati, lavati e 
talvolta segnati con cenere o terra bianca, tutto ciò per 
spogliarli del loro stato precedente e porli in uno stato 
liminare, fra la minorità e la maturità. L'operazione spe- 
cifica viene eseguita da un esperto, estraneo o margina- 
le rispetto al gruppo. Di solito si deve dimostrare co- 
raggio nel sopportare il dolore. La perdita di sangue è 
considerata un inquinamento, una procedura «a caldo» 
che provoca un disordine temporaneo, per poter giun- 
gere a un maggior ordine finale. Vengono perciò impie- 
gati rituali e medicamenti per «raffreddare» la ferita e 
permetterle di guarire. 

Durante le settimane della convalescenza, i novizi 
vengono tormentati dai circoncisi più grandi e dagli an- 
ziani. Digiunano e osservano proibizioni varie, come è 
possibile facciano anche i parenti, per assicurare la gua- 
rigione. Nel loro isolamento, i novizi — vulnerabili e im- 
pressionabili a causa delle ferite, del digiuno e dell’esi- 
bizione subita — vengono sottoposti a un'informazione 
intensiva sul comportamento sessuale, sugli atteggia- 
menti morali e sulla condotta più corretta. Verso la fine 
della segregazione, vestiti in modo strano, girano nei 
villaggi vicini, simboleggiando il loro stato di creature 
anonime, lontane dalla società. Dopo la guarigione, tor- 
nano alle loro case, allietati dalla compagnia femminile, 
alle danze e alle feste che celebrano il loro nuovo stato 
adulto. La circoncisione segna la morte rituale della mi- 
norità e la rinascita alla responsabilità adulta. 

In altre società dell’Africa orientale, specie quelle pa- 
ranilotiche e maasai, i riti della circoncisione non si ce- 
lebrano con cadenza annuale fissa, ma per un certo nu- 
mero di anni successivi finché non venga radunato un 
gruppo abbastanza numeroso, poi vengono sospesi per 
qualche tempo. Mediante la circoncisione i maschi ac- 
cedono alle classi di età tribali, i cui membri offrono 
mutuo soccorso e ospitalità e, da giovani, formano i re- 
parti combattenti. 

In Africa orientale e in Australia, dunque, la circon- 
cisione è intesa come rimozione dal giovane delle tracce 
di femminilità inquinante (il prepuzio) e come sua con- 
versione in maschio adulto. Essa fornisce una potente 
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misura dell’impegno ai valori del gruppo in quanto im- 
plica forte sofferenza e rappresenta una trasformazione 
morale e fisica permanente. Alla donna non è data una 
possibilità del genere e ( indipendentemente da ogni 
operazione fisica), essa resta in posizione subordinata 
rispetto all'uomo, come vogliono le regole dell’organiz- 
zazione sociale. Dove avviene tale iniziazione, troviamo 
la credenza che la società fa meglio della natura col tra- 
sformare il corpo maschile in un veicolo più appropria- 
to come sede della persona morale. La persona sociale e 
il corpo naturale vengono congiunti più strettamente. 
La sopportazione del dolore e l'osservanza delle norme 
rituali esprimono sia la volontà sia la capacità di subor- 
dinare i desideri e i sentimenti personali ai fini della 
collettività. Allo stesso tempo, i poteri che formano il 
processo culturale assumono una realtà fisica nell’espe- 
rienza del dolore corporale. 

[Vedi anche CLITORIDECTOMIA; e CASTRAZIO- 
NE, vol. 2]. 
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CLITORIDECTOMIA. Si indica con questo termine 
una serie di operazioni chirurgiche: 1) rimozione di 
sangue dal prepuzio clitorideo o resezione del prepuzio 
stesso; 2) escissione della clitoride; 3) escissione della 
clitoride e delle piccole labbra; e 4) infibulazione, con 
conseguente rimozione della clitoride, delle piccole 
labbra e dei due terzi anteriori delle grandi labbra, i cui 
due lati vengono uniti così da lasciare una piccola aper- 
tura posteriore per il passaggio dell'urina e del sangue 
mestruale. La prima forma è in uso nei Paesi islamici 
mediorientali, africani e asiatici. La seconda è presente 
nell'Africa orientale, occidentale e centrale, nella peni- 
sola arabica, nel Brasile, nel Messico orientale e in Pe- 
rù. La terza è adottata in tutta l’Africa, nei Paesi arabi e 
da alcune tribù di Aborigeni australiani. L’infibulazione 
è praticata nel Sudan, in Etiopia, a Gibuti, in Eritrea, 
nell’Egitto meridionale, nella Nigeria settentrionale, nel 
Mali e nella Repubblica Centrafricana. 

In tutti questi Paesi la clitoridectomia può essere 
praticamente di uso universale oppure scarsamente e ir- 
regolarmente distribuita. Nel Ghana settentrionale, per 


esempio, quasi tutte le donne del gruppo etnico Kusase 
hanno subìto questo intervento, mentre nessuna donna 
lo subisce nel vicino gruppo Tallensi. Non è neppure 
del tutto chiaro il rapporto fra clitoridectomia e religio- 
ne: nella Nigeria meridionale il rito viene eseguito da 
cinque gruppi etnici contigui: gli Etsako, musulmani, 
gli Esan e gli Ijan, in maggioranza cristiani, i Bini e gli 
Ukwuani, per lo più fedeli alla religione tradizionale. 

Nel Sudan meridionale poche donne subiscono l’in- 
fibulazione, mentre nell’area araba settentrionale (Da- 
reer, 1983, p. 41) la subisce il 90/95% delle donne. Si 
calcola che nel vicino Egitto il 95% delle donne siano 
state sottoposte a qualche forma di clitoridectomia, per 
la maggioranza del terzo tipo, mentre relativamente po- 
che hanno subìto l’infibulazione nella vicina zona con- 
finante col Sudan (Aziza, 1983, p. 13). In entrambi i ca- 
si, nelle zone urbane, le donne con una certa istruzione 
tendono ad accettare il minimo intervento o a rifiutarlo 
del tutto. Anche le mummie egizie del 200 a.C. presen- 
tano tracce di clitoridectomia (Dareer, 1983, p. 41) e il 
fatto che ancora oggi, in Egitto, le cristiane copte e le 
musulmane vi si sottopongano, fa supporre che si tratti 
di un uso preislamico. Supposizione del resto avvalora- 
ta dal fatto che i Paesi islamici dell'Arabia Saudita, del- 
l'Iran, dell'Iraq e dell’Afganistan non ricorrono a que- 
sta pratica. 

Il Corano non ne fa parola, mentre qualche badith, di 
autenticità più o meno accertata, parla di questa usanza 
nell’Arabia preislamica. Benché testi e dizionari non 
siano espliciti, risulta evidente la pratica di una sia pur 
minima escissione del prepuzio clitorideo (Bosworth, 
1978, p. 913). Secondo una tradizione islamica conser- 
vata da Ahmad ibn Hanbal (morto nell’855) la circonci- 
sione era su74b per i maschi e onorevole per le donne 
(Wensinck, 1979, p. 20). Surzab indica il rispetto delle 
usanze del profeta Muhammad, che, secondo la tradi- 
zione, fu circonciso. I commentari di Al-Na-wawi, editi 
al Cairo nel 1283, affermano invece che la circoncisione 
è ugualmente obbligatoria per uomini e donne, e preci- 
sano che va asportata una piccola porzione di pelle dal- 
la parte più alta dei genitali (Ibiderz). Alcuni maestri 
musulmani contemporanei citano la regola islamica ge- 
nerale che ammette l’escissione di qualsiasi parte del 
corpo purché il beneficio superi la sofferenza e la muti- 
lazione; mentre il sudanese El Sa-yed Abdel Rahman El 
Mahadi, autorità religiosa e politica, proibiva esplicita- 
mente l’infibulazione (Dareer, 1983, p. 44). Si spiega 
così la confusione di idee emersa da un'inchiesta suda- 
nese, secondo cui il 60% delle donne affermava che la 
religione e la tradizione impongono l’infibulazione, e 
analoghi argomenti adduceva il 50% di quelle contrarie 
(Ibid., p. 43). 

Nell’antica religione ebraica non vigeva la clitoridec- 


tomia, né se ne trova menzione nei due Testamenti bi- 
blici. 

La clitoridectomia è un vero e proprio rito di inizia- 
zione con accompagnamento di doni e, nella sua forma 
più ridotta è praticata sulle fanciulle individualmente. 
Vi sono casi in cui esse vengono iniziate a gruppi alla 
presenza di tutte le donne del villaggio o addirittura di 
tutte le autorità (MacCormack, 1979). L'operazione non 
viene praticata a un'età fissa, ma in ogni caso in prossi- 
mità della pubertà e del matrimonio. Alcuni testi islami- 
ci proibiscono la clitoridectomia prima del decimo anno 
(Wensinck, 1979, p. 20), ma nel Sudan viene eseguita fra 
i due e gli undici anni e in Egitto fra i tre e gli undici, e 
in alcuni casi addirittura nel primo anno di età. 

Incaricata dell’intervento è solitamente una levatrice 
tradizionale. In Egitto la decisione viene presa in primo 
luogo dalla madre della ragazza, poi in ordine di impor- 
tanza, congiuntamente dai genitori, e quindi da una zia, 
da una sorella o dalla nonna e dal solo padre (Aziza, 
1983, p. 14). Comunque, è generalmente il padre che 
paga per la cerimonia e, nel caso di infibulazione, il ma- 
rito paga per la ripetizione dell'intervento dopo ogni 
parto. 

La clitoridectomia non ha un unico significato. In 
tutte le società dove la circoncisione è consueta per le 
donne, lo è anche per gli uomini. Per entrambi i sessi 
viene giustificata come rituale per attestare l’apparte- 
menza ad una tradizione religiosa, ad un particolare 
gruppo etnico in coincidenza con l’età adulta, oppure 
come requisito per la legittimità e la moralità del matri- 
monio e della relativa sessualità e procreazione. 

Nei Paesi mediterranei e in quelli islamici la clitori- 
dectomia è spesso considerata un aspetto dell’onore 
della famiglia. L'espressione «figlio di donna non cir- 
concisa» è ingiuriosa e sinonimo di «tiglio di puttana» — 
ossia donna dall’eccessivo appetito sessuale provocato 
dalla mancanza di circoncisione. In Egitto, per esem- 
pio, si crede che la clitoridectomia protegga la castità 
della fanciulla riducendone la libido, mantenendo così 
intatto l’onore della famiglia e l’idoneità della ragazza a 
un buon matrimonio. Nella Giava islamica, una breve 
puntura del prepuzio precede la limatura dei denti, 
rappresentazioni simboliche del dominio su tutti gli ap- 
petiti. 

Nei Paesi in cui la modestia femminile è indice del- 
l’onore della famiglia, ha grande importanza il rito del- 
la prova pubblica della deflorazione subito dopo il ma- 
trimonio. Quella donna che non possa dimostrare la 
propria verginità col sangue sul letto matrimoniale può 
essere ripudiata o persino messa a morte dalla sua pro- 
pria famiglia per vendicarne l’onore. L'infibulazione 
può intendersi come espressione estrema di tale senso 
dell'onore. 
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Nawal el Saadawi (1980), rifacendosi ad Engels, ne 
ha dato una spiegazione marxista: nelle società con ere- 
dità patrilineare la castità femminile protegge la pro- 
prietà privata, assicurandone il passaggio ai figli legitti- 
mi ed eredi dell’uomo. Proprio come le classi dominan- 
ti impongono ai lavoratori il valore morale della rinun- 
cia al piacere, che peraltro considerano adatto per loro 
stessi, allo stesso modo gli uomini costituiscono la 
«classe dirigente» rispetto alle donne, alle quali impon- 
gono la rinuncia al piacere sessuale, mentre essi stessi 
godono impunemente di libertà di sesso e seduzione. 
L'interpretazione marxista non può avere valore univer- 
sale per spiegare la clitoridectomia, perché vi sono so- 
cietà con eredità patrilineare della proprietà che con- 
templano la punizione o addirittura la condanna a mor- 
te per la donna che infranga le regole sessuali, e tuttavia 
non hanno riti di clitoridectomia. 

In una visione più ampiamente comparativa, la sup- 
posizione che la chirurgia dei genitali sia universalmen- 
te un aspetto dell’oppressione maschile sulle donne vie- 
ne messa in discussione da alcuni casi: sulla costa occi- 
dentale dell’Africa vi sono gruppi che praticano la cli- 
toridectomia, ma nello stesso tempo lasciano notevole 
libertà alle donne prima del matrimonio. Nell'area 
Mende patrilineare della Sierra Leone, dove le donne 
possono ricoprire cariche politiche pubbliche, la soffe- 
renza della clitoridectomia vissuta in gruppo può tra- 
sformarsi in fattore di coesione per una società segreta 
femminile e, quindi, di rafforzamento del loro potere 
politico e del controllo della ricchezza (Mac Cormack, 
1979). E ancora, gli uomini di alcuni gruppi etnici au- 
straliani e melanesiani sono sottoposti a una chirurgia 
rituale dei genitali ben più radicale e dolorosa di quella 
femminile, e questo avviene generalmente in società 
con discendenza patrilineare, dove il potere è detenuto 
dagli uomini. 

Si può dire che la clitoridectomia sia considerata 
ovunque un atto di purificazione che monda la donna. 
Nelle isole Sherbro della Sierra Leone, le donne stesse 
dicono che senza questo rito puberale una ragazza di- 
venta donna biologicamente, ma non socialmente. Se- 
condo un modello funzionale di analisi, potremmo dire 
che la cicatrice rituale e la mortificazione fisica sono il 
segno dell’entrata nel mondo morale degli adulti. L'uo- 
mo che ha un rapporto intimo con una donna iniziata 
sa che le è stata insegnata la responsabilità del suo ruo- 
lo come potenziale procreatrice. 

Secondo un modello strutturale di analisi, «mondare 
la donna» asportando la clitoride, l'organo simile ad un 
minuscolo pene, significa eliminare ogni ambiguità, in- 
serendo la donna puramente e «pulitamente» nella ca- 
tegoria femminile. Inoltre, la sofferenza della clitori- 
dectomia potrebbe vedersi come una metafora del par- 
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to. Nella Sierra Leone, la posizione da assumere per la 
clitoridectomia è quella stessa del parto. Il luogo è il 
medesimo, poiché idealmente la donna ritorna al luogo 
natale per partorire con l’aiuto della levatrice che l’ha 
iniziata. Il gruppo sociale è ugualmente costituito da 
congiunte locali e da altre donne del villaggio, tutte ap- 
partenenti alla società segreta femminile. Il dolore del- 
l’intervento, controllato dal tempo, dal luogo e dall’abi- 
lità della levatrice, è una metafora del parto. La levatri- 
ce controlla la perdita di sangue e previene l’infezione 
come fa durante il parto. La femminilità è simbolica- 
mente raggiunta con la clitoridectomia e confermata 
nel parto sotto le mani della levatrice. Nella Sierra Leo- 
ne i due avvenimenti, benché separati nel tempo, sono 
collegati logicamente come parti dello stesso messaggio 
(MacCormack, 1979, 1982; cfr. anche Griaule, 1965, p. 
158). 
[Vedi CIRCONCISIONE,; e INIZIAZIONE, vol. 2]. 


BIBLIOGRAFIA 


H. Aziza, Facts about Vernale Circumcision, Cairo Family Plan- 
ning Association, Cairo 1983. 

C.E. Bosworth et al., Khafd, in The Encyclopaedia of Islam, Lei- 
den 1978, Iv, pp. 913s. 

A.EI. Dareer, Epidemiology of Vernale Circumcision în the Sudan, 
in «Tropical Doctor», 13 (1983), pp. 41-45. 

M. Griaule, Dieu d'eau. Entretiens avec Ogotomméli, Paris 1948, 
1966 (trad. it. Dio d’acqua, Milano 1968). 

Carol P. MacCormack, Sande. The Public Face of a Secret Society, 
in Bennetta Jules-Rosette (cur.), The New Religions of Africa, 
Norwood/N]. 1979, pp. 27-37. 

Carol P. MacCormack, Health, Fertility and Birth in Moyamba 
Districi, Sierra Leone, in Carol P. MacCormack (cur.), Etbro- 
graphy of Fertility and Birth, London 1982, pp. 115-39. 

R.A. Myers et alii, Circumcision. Its Nature and Practice among 
Some Ethnic Groups in Southern Nigeria, in «Social Science 
and Medicine», 21 (1985), pp. 581-88. 

N.E. Saadawi, The Hidden Face of Eve. Women in the Arab 
World, Sherif Hetata (cur.), London 1980. 

AJ. Wensinck, Kbitàn, in The Encyclopaedia of Islam, Leiden 
1979, nuova ed., V, pp. 20-22. 

[Aggiunte bibliografiche: 

S.M. James e Claire C. Robertson (curr.), Gensta/ Cutting and 
Transitional Sisterbood. Disputing U.S. Polemics, Urbana 2002. 

F.P. Hosken, The Hosken Report. Genital and Sexual Mutilation 
of Females, Lexington/Mass. 1994. 

Hanny Lightfoot-Klein, Prisoners of Rituals. An Odyssey into Fe- 
male Genital Circumciston in Africa, New York 1989. 

K. Manresa, The Day Kadi Lost Part of Her Life, North Mel- 
bourne 1998. 

Alice Walker e Pratibha Parmar, Warrior Marks. Female Genttal 
Mutilation and the Sexual Blinding of Women, New York 1993]. 


CAROL P. MACCORMACK 


CRISTIANESIMO IN AFRICA. [Questa voce è com- 
posta di due articoli: I/ Cristianesimo nell'Africa setten- 
trionale e Il Cristianesimo nell'Africa subsabariana]. 


Il Cristianesimo nell'Africa settentrionale 


Benché manchino fonti scritte, le testimonianze ar- 
cheologiche suggeriscono l’antichità delle Chiese cri- 
stiane nell’Africa settentrionale. Dobbiamo, tuttavia, 
distinguere tra due differenti centri di predicazione del 
Cristianesimo sulle coste meridionali del Mediterraneo 
nel 1 secolo. Uno dei centri era collocato nella Cirenai- 
ca, sotto l'influenza di Alessandria. L'altro era a Carta- 
gine, senza dubbio influenzato da Roma, non lontana al 
di là del Mediterraneo. 

Secondo la tradizione, il Cristianesimo fu introdotto 
nella Cirenaica grazie all’evangelizzazione dell’apostolo 
Marco. L'esistenza di una consistente comunità ebraica 
in quella zona anche prima della nascita di Cristo favo- 
rì la frequenza e la continuità delle comunicazioni du- 
rante il I secolo. La partecipazione degli abitanti della 
Libia e della popolazione di Cirene alle controversie re- 
ligiose di Gerusalemme è confermata dagli Atti degli 
Apostoli (2,10; 6,8s.). Inoltre gli scavi archeologici han- 
no rivelato la presenza di catacombe a Cirene, confer- 
mando lo sviluppo di una Chiesa organizzata collegata 
al Cristianesimo alessandrino già in epoca anteriore al 
III secolo. 

La Chiesa di Cartagine si trova menzionata per la pri- 
ma volta nell’anno 180, quando Tertulliano dichiarò 
che Cartagine, sua città d’origine, era legata diretta- 
mente all’autorità apostolica di Roma. Una Chiesa ca- 
pace di dare origine a un gigante della teologia come 
Tertulliano deve aver avuto radici profonde già nel 1 se- 
colo. Il Cristianesimo cartaginese aveva fondamenta co- 
sì salde che, nei secoli seguenti, ebbe grande influenza 
nelle controversie teologiche fra la cristianità d’Occi- 
dente e quella d'Oriente. 

Cirene. La Cirenaica (la parte più orientale della Li- 
bia) era conosciuta come Pentapoli, ossia le cinque cit- 
tà di Cirene (oggi Shahhat), Apollonia (Marsa Susa), 
Tolemaide (Tolmeita), Berenice (Bengasi) e Barca (al- 
Marj). La collocazione geografica e le vie del commer. 
cio carovaniero legavano queste città più strettamente 
all'Egitto che a Cartagine e agli altri territori della parte 
più occidentale dell’Africa settentrionale. 

Secondo la tradizione, l’evangelista Marco era un 
ebreo nativo di Cirene, recatosi ad Alessandria passan- 
do per la Pentapoli dopo avere fondato la nuova Chiesa 
in Egitto, e ritornato infine a Cirene per predicarvi il 
Vangelo. Il Concilio di Nicea 1 (nel 325) decretò che la 
Cirenaica doveva considerarsi subordinata alla sede di 


Alessandria. Ancora oggi il patriarca copto conserva 
nel suo titolo le cinque città occidentali come province 
della sede di Marco. Dobbiamo supporre che fra le due 
regioni vi fosse un flusso continuo di personale eccle- 
siastico e missionario, proprio come fra Cartagine e Ro- 
ma. La preponderanza dell'elemento greco, sia a Cirene 
sia ad Alessandria, certamente facilitò le comunicazioni 
fra le due comunità. 

La maggioranza degli ecclesiastici ricevette l’istruzio- 
ne ad Alessandria, dapprima nel Museion e in seguito 
nella scuola catechetica. La cultura di Alessandria, tilo- 
sofica e teologica insieme, ebbe come rappresentante 
nella Pentapoli Sinesio di Cirene (circa 370-413), ve- 
scovo di Tolemaide, il cui nome è passato alla storia co- 
me quello di uno dei Padri della Chiesa orientale. 

Sinesio era nato a Cirene da genitori pagani bene- 
stanti verso il 370. Dopo avere ricevuto l’istruzione che 
poteva offrirgli la sua città, si recò ad Alessandria, dove 
frequentò le lezioni di Ipazia (ca. 370-415), la migliore 
insegnante neoplatonica pagana del Museion. Affasci- 
nato dal suo insegnamento, Sinesio divenne uno dei 
suoi discepoli. Da Alessandria, in seguito, si recò ad 
Atene, dove però rimase deluso dalla mancanza di op- 
portunità culturali. Al suo ritorno, i concittadini lo in- 
caricarono di andare a Costantinopoli per supplicare 
l’imperatore bizantino di alleviare il peso delle tasse. Il 
successo della sua missione ne accrebbe la popolarità e 
gli aprì la strada verso l’acquisizione di una certa /ea- 
dership presso la popolazione della Libia. 

A questo punto Sinesio ritornò ad Alessandria, dove 
il suo matrimonio fu celebrato dal patriarca Teofilo 
(385-411). Prova sufficiente, questa, a dimostrare che 
era divenuto cristiano, sebbene non vi sia documenta- 
zione del suo battesimo fino al 410. A riconoscimento 
del suo successo a Bisanzio e dell’efficace difesa milita- 
re da lui organizzata contro i Berberi, il popolo lo eles- 
se unanimemente all’episcopato. Ma Sinesio era sposa- 
to e inoltre era neoplatonico convinto, per nulla dispo- 
sto a rinunciare al suo matrimonio e alla sua filosofia a 
favore del privilegio di diventare vescovo. Le pressioni 
del clero e del popolo sul patriarca perché lo consacras- 
se in ogni caso, infine, furono efficaci: l'evento rimane 
un'eccezione nella Chiesa copta, che richiede il celibato 
per l’episcopato. 

Negli ultimi decenni della sua vita Sinesio fece co- 
struire numerose chiese fortificate, in cui il popolo si 
riuniva per la preghiera e per scopi difensivi quando le 
città venivano attaccate dai briganti berberi proveniente 
da sud. Nella Cirenaica, nella zona delle Montagne Ver- 
di, si possono ancora vedere i resti di questi edifici. Si- 
nesio compose anche inni e omelie che ispirarono i fe- 
deli e, dotato di spirito umoristico, trovò anche il tempo 
di scrivere un trattato in lode della calvizie. Nel campo 
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della letteratura, tuttavia, è soprattutto conosciuto per 
una raccolta di centocinquantasei lettere, scritte fra il 
399 e il 413 e indirizzate a varie personalità, compresi 
Ipazia e il patriarca Teofilo. Queste lettere sono una pre- 
ziosa fonte di informazioni sulla vita sociale del periodo, 
sulla geografia e sull'economia del mondo da lui cono- 
sciuto. Nelle riflessioni sulla filosofia neoplatonica e sul- 
la teologia cristiana presentano numerosi elementi di 
sincretismo. Sinesio fu probabilmente la personalità di 
maggiore spicco nella storia della Pentapoli. 

In linea generale la Pentapoli seguì Alessandria in 
tutte le fasi dello sviluppo del primo Cristianesimo nel- 
l'Africa settentrionale. Fu soggetta alla stessa ondata di 
persecuzioni sotto i Romani. Persino nell’eresia si veri- 
ficarono le stesse divisioni nella Cirenaica e ad Alessan- 
dria. Durante la controversia ariana vi furono seguaci 
di Atanasio e sostenitori di Ario: tra essi i due vescovi 
Teone di Marmarica e Secondo di Tolemaide. Il sabel- 
lianesimo (o subordinazionismo), eresia del III secolo, 
nacque dalla distinzione fra Figlio e Padre, fra Logos e 
Creatore del Logos operata da Sabellio, vescovo di To- 
lemaide, i cui oppositori furono altri due vescovi della 
Pentapoli: Ammonio ed Eufranore. 

Il Cristianesimo nella Cirenaica sembra essersi diffu- 
so quasi esclusivamente fra le popolazioni greche che 
combattevano i nativi Berberi lungo la frontiera meri- 
dionale del Sahara. I Berberi, considerati una razza di 
briganti che i Greci volevano respingere nel deserto, vi- 
vevano come stranieri al di là del confine della loro stes- 
sa patria. Estranei alla Chiesa, avevano mantenuto le lo- 
ro antiche pratiche religiose. La conquista araba obbli- 
gò i Greci a emigrare; i rapporti fra Arabi e Berberi fu- 
rono assai più amichevoli di quelli precedenti fra Ber- 
beri e Greci. Questo può spiegare in parte l'improvvisa 
scomparsa del Cristianesimo dalla Pentapoli e la diffu- 
sione dell'Islam dopo l’arrivo degli Arabi. 

Cartagine. Cartagine fu fondata nell’vin secolo a.C. 
dai Fenici insieme a mercanti ebrei. Dopo la conquista 
romana e la resa nel 140 a.C., la città fu ancora occupa- 
ta da stranieri, ma i Berberi, la popolazione locale, ri- 
masero alla periferia delle terre coltivabili. Gli scavi ar- 
cheologici hanno dimostrato l’estensione della cultura 
romana nell’ Africa settentrionale, da Leptis Magna (vi- 
cino all’odierna Tripoli) a oriente, fino a Cesarea (Alge- 
ria settentrionale) sulle coste mediterranee. I Romani 
costruirono una serie di fortini lungo la frontiera meri- 
dionale che, a scopo difensivo, furono poi rafforzati dai 
Bizantini e più particolarmente dall'imperatore Giusti- 
niano. Le terre coltivabili dell’Africa settentrionale co- 
stituivano, con l'Egitto, il granaio dell'Impero romano. 
Le popolazioni native parlavano quello che può definir- 
si un libico-punico, ma gli abitanti romanizzati e i colo- 
ni romani conversavano in latino, che finì per diventare 
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la lingua ufficiale del Paese e della Chiesa, come nella 
Cirenaica lo era il greco. 

Quando arrivarono i predicatori cristiani del Vange- 
lo, nella regione erano presenti varie tradizioni pagane, 
dal culto fenicio di Baal e Astarte alle credenze animi- 
stiche locali, forme religiose mescolate da tempo al cul- 
to delle tante divinità del politeismo romano. È difficile 
stabilire date precise per l’introduzione del Cristianesi- 
mo nell’area occidentale dell’Africa settentrionale, ma 
si può presumere che la prima predicazione del Vange- 
lo sia venuta da Roma. Questo è confermato dalle suc- 
cessive testimonianze di rapporti strettissimi con la se- 
de di Roma. I primi dati sicuri, desunti da documenti 
romani, che rivelano l’esistenza di una Chiesa organiz- 
zata e sviluppata, appaiono all'improvviso poco prima 
della fine del II secolo. Il Cristianesimo pare concentra- 
to, in questa prima fase, soprattutto a Cartagine e nei 
territori vicini. Da oriente a occidente, questi territori 
comprendevano la Tripolitania, l'Africa proconsolare, 
la Numidia, la Mauretania Caesariensis e la Mauretania 
Tingitana, che coincidevano all'incirca con i moderni 
territori di Tripolitania, Tunisia, Algeria e Marocco set- 
tentrionale. La diffusione del Cristianesimo avvenne ra- 
pidamente fra i Cartaginesi, ma non attecchì mai fra i 
Berberi, che rimasero sempre al di fuori dell’influenza 
della civiltà romana e furono sistematicamente stretti 
come in un assedio dalla Chiesa. La Chiesa cristiana 
raggiunse nei secoli seguenti un alto grado di popolari- 
tà, grazie a un buon numero di personaggi che con i lo- 
ro contributi al pensiero e alla cultura costruirono un 
monumento importantissimo per il Cristianesimo carta- 
ginese, che peraltro finì per scomparire subitaneamente 
dopo solo cinque secoli di brillante esistenza. 

Nei primi tempi anche la Chiesa di Cartagine fu sog- 
getta, come il resto dell’Impero romano, alle persecuzio- 
ni e in quell’occasione fornì numerosi martiri. Namfamo 
di Numidia affermò di essere il primo martire della fede, 
e forse era di origini puniche. La maggior parte dei mar- 
tiri di Cartagine, tuttavia, erano indigeni romanizzati o 
coloni romani. La Chiesa, nonostante le persecuzioni, 
continuò a crescere. Alla morte di Tertulliano, nel 225 
circa, da Cartagine dipendevano già più di settanta dio- 
cesi. Nell'anno 250, sotto l’episcopato di Cipriano, il 
numero aumentò a centocinquanta. Quando fu promul- 
gato l’editto di Milano, nel 313, il numero dei vescovi 
salì a duecentocinquanta. Il Paese pullulava di nuove 
chiese. Cipriano parla di ottantotto chiese nel suo terri- 
torio, e prima del 325 ne sorsero altre ventinove. 

Nonostante il suo notevole sviluppo, la Chiesa di Car- 
tagine cominciò a soffrire per le divisioni interne a causa 
della comparsa del movimento donatista. L'origine del 
contrasto era di natura teologica, ma il Donatismo si tra- 
sformò ben presto in un movimento nazionalista, con- 


centrandosi in Numidia contro Cartagine. La controver- 
sia si trascinò fino all'arrivo dei Vandali, nel 429. Questi 
ultimi, che erano di confessione ariana, non volevano as- 
solutamente avere nulla a che fare né con i cattolici né 
con i donatisti e perciò soffocarono sotto il loro governo 
la questione, che ricomparve soltanto quando il Paese fu 
conquistato, nel 533, dall'imperatore bizantino Giusti- 
niano. In conformità con la sua politica imperialistica, 
Giustiniano mirava a uno Stato e a una Chiesa unificati 
e perciò scoraggiò qualsiasi tendenza scismatica nelle 
Province, compreso il Donatismo nell'Africa settentrio- 
nale. Il Donatismo di conseguenza si indebolì notevol- 
mente, anche se ricomparve sporadicamente fino alla 
definitiva distruzione della Chiesa di Cartagine per ope- 
ra degli Arabi nei secoli VII e VI. 

Protagonisti del pensiero cristiano. L’improvvisa 
estinzione del Cristianesimo cartaginese non cancellò, 
naturalmente, le conquiste della Chiesa dell’Africa set- 
tentrionale nei primi secoli. Fra coloro che maggior- 
mente contribuirono alla grandezza di quella Chiesa 
nella storia della civiltà cristiana vanno ricordati Tertul- 
liano, Cipriano e Agostino di Ippona. 

Tertulliano (160?-225?) visse all’epoca delle persecu- 
zioni, come traspare chiaramente dai suoi scritti. Era 
nato pagano, ma divenne cristiano nel 193. Fu il primo 
Padre della Chiesa a scrivere in latino e combatté tutte 
le forme di idolatria e molte eresie, quella gnostica, 
quella manichea e quella marcionita. Teologo prolifico, 
mise a profitto la sua eccezionale eloquenza nella difesa 
di alcuni martiri. A lui si deve la prima attestazione del 
termine trinità, frutto della sua lucida logica nel defini- 
re l’unità di Dio. Tracciò le linee fondamentali della 
teologia occidentale, negli stessi anni in cui nella scuola 
catechetica di Alessandria, per l'Oriente, Origene lavo- 
rava allo stesso scopo. Sulla dottrina trinitaria e su quel- 
la cristologica di Tertulliano molte generazioni di teolo- 
gi continuarono a fondarsi ancora per molto tempo do- 
po la sua morte. 

Nato pagano e istruito nella retorica, Cipriano (circa 
205-258) divenne cristiano alcuni decenni dopo la mor- 
te di Tertulliano, di cui conobbe le opere. Come Tertul- 
liano, si dedicò a una vita di austerità e di spiritualità. 
Fu eletto vescovo di Cartagine (intorno al 248) poco 
dopo la conversione. Scrisse numerose lettere, che co- 
stituiscono la migliore fonte per la storia della Chiesa 
nel II secolo, e inoltre un breve trattato su argomenti 
teologici pratici, come la ripetizione del battesimo per 
gli eretici. La sua vera forza era il suo genio pastorale, 
essendo egli un uomo d’azione e un ottimo organizzato- 
re. La sua esistenza fu particolarmente burrascosa, sia 
all’interno della Chiesa che all’esterno, per cui Cipriano 
fu spesso personalmente in pericolo. Nel 258 una nuo- 
va ondata di persecuzioni sconvolse l'Impero per ordi- 


ne dell’imperatore Valeriano: anche il vescovo Cipriano 
fu perseguitato, ma non fuggì e fu martirizzato. 

Circa un secolo dopo, la genialità della Chiesa del- 
l’Africa settentrionale raggiunse l’acme con Agostino di 
Ippona (354-430), la cui vita e le cui opere divennero 
una pietra miliare per lo sviluppo della teologia cristia- 
na. Nativo dell’Africa settentrionale, di padre pagano e 
madre cristiana, fu vescovo di Ippona dal 396 fino alla 
morte. Scrisse contro molte eresie, tra cui Manichei- 
smo, Donatismo e Pelagianesimo. Le due opere mag- 
giori di Agostino, che lo resero lo scrittore più impor- 
tante del suo tempo, sono la sua autobiografia, le Con- 
fessioni, e La città di Dio, un testo dal quale si sviluppò 
il pensiero cristiano del Medioevo. Ne La città di Dio 
Agostino si adopera per difendere il Cristianesimo dal- 
l'accusa che la caduta di Roma sotto l’assalto delle orde 
di Alarico, nel 410, sia da ascrivere alla nuova religione. 
Secondo Agostino, il regno di Dio, la Gerusalemme ce- 
leste, è il regno eterno che né le devastazioni terrene, né 
gli intellettualismi dei filosofi possono danneggiare e la 
sua unica forma visibile sulla terra è la Chiesa cattolica. 
In questo modo Agostino riuscì, assai meglio di qualsia- 
si suo predecessore, a porre tutti gli elementi del pen- 
siero patristico al servizio del Cattolicesimo. 

Anche se l'Africa settentrionale non avesse dato nes- 
sun altro autore, oltre a Tertulliano, Cipriano e Agosti- 
no, la sua importanza per il Cristianesimo antico sareb- 
be egualmente assai grande. Ma appunto la regione ha 
contribuito anche con molti lavori di autori minori. Tra 
questi citiamo Arnobio di Sicca (253-327), famoso reto- 
re e maestro, convertitosi dal paganesimo al Cristianesi- 
mo. E poi Lattanzio, anch'egli insegnante di retorica, 
vissuto sotto Diocleziano (284-304). Quando il Cristia- 
nesimo fu dichiarato religione di Stato, nel 317, l’impe- 
ratore Costantino nominò Lattanzio tutore del proprio 
figlio Crispo. Lattanzio era già avanti con gli anni e mo- 
rì verso il 320. 

L'avvento dell’Islam. Dopo la conquista dell'Egitto 
da parte degli Arabi, nel 640-642, fu inevitabile un’ulte- 
riore spinta verso occidente, nella Pentapoli e nel resto 
dell’Africa settentrionale, inizialmente per proteggere 
la valle del Nilo, preziosissima acquisizione territoriale. 
La Cirenaica si arrese ai conquistatori senza opporre re- 
sistenza e Cartagine cadde nelle mani degli Arabi nel 
698. La popolazione greca e romana fuggì, emigrando 
in massa a Bisanzio, in Sicilia, in Italia e in Spagna: con 
la loro partenza scomparve anche la Chiesa dell’Africa 
settentrionale con sorprendente velocità. 

La causa principale della scomparsa del Cristianesimo 
nell'Africa settentrionale, nonostante il notevole svilup- 
po e le glorie del passato, fu l'esclusivo radicamento del- 
la Chiesa nei distretti urbani, dal momento che i suoi fe- 
deli non avevano mai manifestato un interesse reale a in- 
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traprendere qualche attività missionaria fra le tribù dei 
Berberi. Per contro gli Arabi, nomadi come i Berberi, 
fornirono a questi ultimi l’Islam con piena eguaglianza e 
fratellanza. I Berberi accettarono l’offerta e perfino si 
unirono agli eserciti arabi per ampliare le conquiste. In 
secondo luogo varie ondate di emigranti dall’Arabia ver- 
so l’Africa settentrionale vennero a riempire il vuoto pro- 
vocato dalla partenza dei cristiani da queste regioni. L'ar- 
rivo di intere tribù stabilitesi nell'Africa settentrionale è 
ricordato nei racconti di Banù Hilal e Banù Salim, le cui 
avventure in queste regioni fanno ancora parte del fol- 
clore arabo. Una terza causa va ricercata nell’emigrazio- 
ne, dall’Arabia verso l’Africa, di alcuni gruppi eterodos- 
si, che nelle nuove sedi poterono osservare più tranquil- 
lamente le loro dottrine e dedicarsi all’attività missiona- 
ria per la loro fede. Il gruppo Khariji iniziò il movimento, 
seguito ben presto dagli $i‘iti, che furono infine in grado 
di organizzare un loro califfato e costruire un Impero. La 
quarta causa risiede nel fatto che l'economia delle Pro- 
vince romanizzate dell’Africa settentrionale era basata 
essenzialmente sulla schiavitù e il commercio degli schia- 
vi, mentre l'Islam offriva la libertà più completa a tutti 
coloro che si convertivano. Non va dimenticato, infine, il 
peso sempre crescente delle tassazioni bizantine. Sareb- 
be comunque sbagliato concludere che l’arrivo degli 
Arabi si accompagnò a un generale miglioramento delle 
condizioni del popolo: furono soprattutto i Berberi a 
sentirsi più sicuri sotto la benevolenza araba; essi, del re- 
sto, avevano assai poco da perdere sotto i nuovi padroni. 

Non ci si deve meravigliare, dunque, se la popolazio- 
ne berbera trovò più vantaggioso accettare la nuova si- 
tuazione e persino partecipare con i conquistatori alla 
distruzione delle ultime sacche di coloni romani e, con 
questi, delle ultime vestigia di una Chiesa che conside- 
ravano simbolo della loro sottomissione. Questi fattori 
spiegano la caduta del Cristianesimo cartaginese e la 
quasi totale scomparsa delle Chiese dall'Africa setten- 
trionale fin verso il XX secolo. [Vedi BERBERI, RELI- 
GIONE DEI]. 

Durante il periodo della colonizzazione europea fu- 
rono introdotti nell'Africa settentrionale alcuni ele- 
menti cristiani provenienti dall’Occidente, ma l’impat- 
to sull’Islam prevalente è stato piuttosto modesto. Se si 
escludono pochi cristiani di origine copta, si può dire 
che oggi in tutti i Paesi dell’Africa settentrionale, dalla 
Libia al Marocco, non rimangono che poche tracce di 
Cristianesimo. 
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A.S. ATTYA 


Il Cristianesimo nell'Africa subsahariana 


È naturalmente impossibile fornire cifre esatte a pro- 
posito dell’appartenenza alle varie fedi religiose, ma è 
ragionevole affermare che il numero dei cristiani in 
Africa nel 1985 non era inferiore ai centocinquanta mi- 
lioni. Oggi il Cristianesimo, se non è la religione più 
diffusa, sta per diventarlo in quasi tutte le regioni del- 
l’Africa a sud dell’equatore e sta diffondendosi in molti 
territori a nord dell’equatore, soprattutto sulla costa 
occidentale. L'Africa di lingua bantu, in particolare, sta 
diventando quasi completamente cristiana. Due secoli 
fa, invece, in Africa vi erano pochissimi cristiani, so- 
prattutto nei pochi insediamenti costieri controllati da- 
gli Europei. Un secolo fa cominciò l'avanzata missiona- 
ria verso l’interno, mentre l'Islam, saldamente radicato 
sia a occidente sia a oriente, tendeva a espandersi ulte- 
riormente. Il futuro religioso dell’Africa sembrava esse- 
re una lenta ma irresistibile islamizzazione, come già 
era accaduto da secoli nell'interno dell’Africa occiden- 
tale e in alcune zone orientali, come la Somalia. Questa 
islamizzazione continuò intensa in vari territori: lungo 
la costa della Tanzania, fra gli Yao del Malawi e, ancora 
più vistosamente, in molte parti dell’Africa occidentale. 

In altre regioni, invece, la storia recente dell’Africa 
ha visto la più imponente diffusione del Cristianesimo 
mai osservata in tempi moderni. Paesi come la Repub- 
blica Democratica del Congo, Ghana, Togo, Uganda, 
Kenya, Ruanda, Burundi, Zambia, Malawi, Zimbabwe, 
Namibia, Angola e Sudafrica hanno ormai un profondo 
senso di identità cristiana a livello di cultura e di reli- 
gione popolare, anche se in alcune zone, in genere le 
più remote, si trovano tuttora forti tracce delle antiche 
religioni tradizionali. Questa situazione, che ancora 
non è del tutto riconosciuta, ha profondamente modifi- 
cato la storia e il futuro dell’Africa, ma ha anche muta- 


to gli equilibri interni del Cristianesimo. Le Chiese cri- 
stiane dell’Africa devono apparire sempre più sulla sce- 
na internazionale come un’inedita alleanza fra bianchi e 
neri, secondo modalità e livelli imprevedibili nei primi 
decenni del Xx secolo. 

L'introduzione del Cristianesimo in Africa. Prima 
della fine del XIX secolo, nulla poteva suggerire che il 
Cristianesimo si sarebbe diffuso in Africa in modo così 
esplosivo. L'Africa si era dimostrata più volte un conti- 
nente in cui il Cristianesimo non riusciva a penetrare in 
modo permanente. Le prime comunità cristiane, pur 
numerose e autorevoli in Egitto e sulla costa dell’Africa 
settentrionale, furono spazzate via dalla conquista mu- 
sulmana. Soltanto in Egitto la Chiesa sopravvisse, a vol- 
te impercettibilmente, come una minoranza tollerata. 
Essa non era riuscita a penetrare nel Sahara e oltre, a 
differenza dell’Islam nei secoli successivi. Prosperò in- 
vece in Etiopia e, per molti secoli, nella Nubia. L'espan- 
sione verso sud fu sempre, comunque, limitata. Sotto la 
pressione musulmana il Cristianesimo nubiano scom- 
parve verso il xv secolo, mentre la Chiesa etiopica so- 
pravvisse a stento allo $154d di Ahmad Graîfi nel XVI se- 
colo. 

Dal xVI al xVII secolo, sotto l’egida del governo co- 
loniale portoghese, si sviluppò un notevole lavoro di 
evangelizzazione in numerose aree del continente - in 
alcuni luoghi, soprattutto a Warri, nel Congo e all’inter- 
no dell'Angola, con evidente successo. Nel xvII secolo, 
per esempio, il Regno del Congo appariva profonda- 
mente cristiano, grazie all’azione delle missioni dei 
Cappuccini. Quasi tutto, però, rapidamente scompar- 
ve, a causa di vari motivi: la mancanza di avvicenda- 
mento regolare dei missionari, le pesanti politiche colo- 
niali, la tratta degli schiavi, l'incapacità di fondare isti- 
tuzioni veramente indigene. A poco a poco le pratiche 
cristiane furono assorbite all’interno dell’abbraccio, so- 
stanzialmente tollerante, delle religioni tradizionali e 
nei primi decenni del XIX secolo erano praticamente del 
tutto svanite. 

A questo punto i primi tentativi dei missionari catto- 
lici furono ripresi da quelli protestanti, sulla spinta del 
movimento evangelico, della crescita del potere colo- 
niale britannico e delle campagne contro il commercio 
degli schiavi. L'evento che può considerarsi l’apertura 
della nuova era fu il ritorno in Africa, nel 1787, di un 
gruppetto di neri sotto l'egida di un Comitato inglese 
per l'emancipazione. Furono collocati nella Sierra Leo- 
ne, nelle vicinanze dell'odierna Freetown. Rafforzati da 
altri insediamenti, fecero della Sierra Leone la centrale 
dell’Anglicanesimo e del Metodismo. Il Fourah Bav 
College, fondato a Freetown dalla Church Missionary 
Society nel 1827, fu il primo a istituire corsi di studi 
universitari nell'Africa nera. La Sierra Leone divenne 


nel xIX secolo il punto di partenza per lo sviluppo di 
una rete di comunità cristiane lungo le coste dell’Africa 
occidentale, di lingua e spesso di nome inglese, sicure 
di sé e di cultura urbana. Il loro rappresentante più im- 
portante fu Samuel Ajayi Crowther (1809?-1891), di 
stirpe yoruba e vescovo anglicano nella Nigeria. Questo 
Cristianesimo creolo (di lingua krio) espresse a gran vo- 
ce un’autonoma identità cristiana africana, ma non si 
fuse facilmente con le popolazioni rurali e la Sierra 
Leone rimase, in ultima analisi, uno dei Paesi meno cri- 
stianizzati in tutta l’Africa. Una comunità cristiana nera 
simile a questa — ma meno elitaria e attiva, anche se più 
diffusa nelle campagne — si stava sviluppando nello 
stesso periodo nel Sudafrica, specialmente fra gli Xho- 
sa. Il ministro presbiteriano Tiyo Soga (1829-1871), au- 
tore di inni sacri e traduttore della Bibbia, potrebbe es- 
sere paragonato a Crowther. 

Altrove, invece, l’iniziativa missionaria fu per molto 
tempo nelle mani dei missionari bianchi. La loro età 
dell’oro fu la seconda metà del XIX secolo, in cui spiccò 
sopra tutti il brillante, irrequieto e atipico spirito di Da- 
vid Livingstone (1813-1873). Henry Venn, segretario 
della Church Missionary Society dal 1841 al 1872 e re- 
sponsabile della nomina di Crowther, portò a piena ma- 
turità il pensiero missionario protestante. Lo stesso fe- 
cero in campo cattolico il cardinale Charles Lavigerie, 
fondatore della Società dei Missionari d'Africa detti 
«Padri bianchi» (1868) e il vescovo Melchior de Ma- 
rion Brésillac, fondatore della Società delle Missioni 
Africane (SMA, 1856). 

A partire dagli anni ‘70 del XIX secolo si assistette a 
un notevole aumento sia nel numero sia nella qualità 
educativa dei missionari. Eppure per molti anni l’effet- 
to della nuova ondata missionaria non sembrò più effi- 
cace delle precedenti. La nuova generazione di missio- 
nari sulla costa occidentale finì per scontrarsi in modo 
maldestro e rovinoso con il vescovo Crowther e con i 
credenti della Sierra Leone. Il lascito più significativo 
di questo periodo fu l’inizio dell’attività di traduzione 
della Bibbia nelle lingue africane, che si sarebbe dimo- 
strato in seguito il vero fondamento del Cristianesimo 
in Africa. Missionari come Robert Moffat (1795-1883), 
la cui attività si svolse soprattutto a Kuruman, nel Su- 
dafrica, furono spesso troppo privi di immaginazione, 
litigiosi e in sostanza fallimentari per quanto riguarda le 
conversioni, ma in compenso esperti linguisti, capaci di 
mettere le Sacre Scritture a disposizione di un grande 
numero di giovani africani capaci di leggere. La predi- 
cazione dei missionari si dimostrò raramente convin- 
cente, talora addirittura incomprensibile (a parte pres- 
so i domestici e gli schiavi liberati che lavoravano nelle 
abitazioni degli Europei, più o meno obbligati), anche 
se la Bibbia, con i suoi numerosi riferimenti storici, le 
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prescrizioni giuridiche e il suo profondo mistero, sem- 
brava offrire una visione attraente, in qualche modo ad- 
dirittura più adatta all'Africa tradizionale che all’Euro- 
pa del XIX secolo. 

All’inizio del XX secolo si stava chiaramente avviando 
un ampio movimento verso la conversione cristiana fra 
parecchie popolazioni africane: oltre ai Krio (creoli) 
della Sierra Leone e agli Xhosa, fra gli Yoruba, gli Igbo 
e altre popolazioni dell’Africa occidentale costiera; fra i 
Kongo (che ritornavano a un’antica fedeltà) e gli Ngwa- 
to a sud; fra i Ganda a oriente (dopo il grande numero 
di martiri del 1886 sotto il regno di Mwanga). Gli 
Ngwato e i Ganda costituivano, e rimasero, un’eccezio- 
ne, in quanto vivevano nell’entroterra. La situazione re- 
ligiosa del continente, comunque, stava cambiando ra- 
dicalmente. 

Il periodo coloniale. Verso la fine del xIX secolo 
l'Africa venne spartita fra le potenze europee e, per 
qualche tempo, le sorti del Cristianesimo nel continen- 
te furono legate ai rapporti fra i colonizzatori e le loro 
colonie. Le amministrazioni europee favorirono senza 
dubbio in vari modi l’attività missionaria, così come i 
missionari sostennero e facilitarono l'occupazione colo- 
niale, tanto che, in molti casi, il Cristianesimo e l’occu- 
pazione coloniale appaiono come i due lati della stessa 
moneta. L'anticolonialismo dei nostri giorni ha spesso 
condannato il Cristianesimo africano, non del tutto a 
torto, come complice del colonialismo. Ma se il legame 
fra i due fu spesso stretto in modo addirittura malsano, 
è anche vero che la conquista coloniale non aveva asso- 
lutamente bisogno del Cristianesimo — anzi molti colo- 
nialisti avrebbero preferito l’islamizzazione. L'Impero 
britannico, in particolare, aveva imparato dalla sua 
esperienza negativa in India, quando aveva inutilmente 
tentato di evangelizzare i suoi sudditi, mentre i governi 
francesi del tempo erano genericamente anticlericali. In 
qualche occasione i missionari protestarono contro il 
modo di procedere coloniale nei riguardi dei diritti de- 
gli indigeni: fecero molto, per esempio, per rivelare le 
atrocità commesse nello Stato Libero del Congo. In 
certe zone alcune organizzazioni missionarie (special- 
mente la Free Church of Scotland a Lovedale nel Suda- 
trica e a Livingstonia nel Malawi) cominciarono a orga- 
nizzare l'istruzione elementare per gli Africani, istruzio- 
ne che le amministrazioni coloniali giudicavano super- 
flua e addirittura pericolosa e che, di fatto, servì da cul- 
la al nazionalismo dei tempi più recenti. Tutto somma- 
to, i missionari parteciparono soltanto marginalmente 
alle prime attività coloniali. Verso il 1914, anche se 
l'Africa era ormai coperta da una fitta rete di missioni — 
spesso divise tra loro da aspre rivalità (specialmente tra 
Cattolici e Protestanti) — l’effetto globale, a parte poche 
aree, sembra da considerare di fatto trascurabile. 
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Ciò nonostante, in moltissime zone diverse aveva co- 
minciato a verificarsi una trasformazione religiosa di 
enorme portata. I principali veicoli furono la presenza 
di scuole nei singoli villaggi, l’attività dei catechisti e la 
Bibbia in lingua locale. Le esigenze del colonialismo, la 
pressione della modernità e la grande vitalità e adatta- 
bilità delle popolazioni africane contribuirono, d’altro 
canto, a produrre un improvviso e diffuso desiderio di 
cultura occidentale elementare. Nessuno, a parte ap- 
punto le missioni, rispose a questa richiesta, che tra l’al- 
tro i missionari vedevano come la mano di Dio. Dovun- 
que, quindi, sorsero piccole scuole di villaggio, in cui si 
leggevano anche brani della Bibbia. La seconda tappa, 
naturalmente, fu il battesimo. Ma rispetto alla richiesta, 
i missionari erano pochi e tutt'altro che mobili. La per- 
sona che poteva davvero fare fronte alla situazione era 
piuttosto il catechista — rappresentante insieme del Cri- 
stianesimo e della modernità, con esperienza limitata 
alla realtà del villaggio, scarsamente preparato e altret- 
tanto scarsamente pagato. 

Oltre ai catechisti, nominati ufficialmente dalle Chie- 
se, vi erano migliaia di altri evangelizzatori autoprocla- 
mati — minatori, bottegai, lavoratori itineranti — che dif- 
fondevano con grande entusiasmo gli elementi fonda- 
mentali della vita cristiana: letture della Bibbia, canti di 
inni e, persino, occasioni di incontro come partite di 
calcio. Tutto ciò accadeva in luoghi quasi sempre fuori 
dal controllo dei missionari. La scuola e il catechista 
erano, in termini profani, gli agenti di un nuovo ordine 
economico e sociale, mentre in termini religiosi erano 
gli agenti di una nuova coscienza religiosa nutrita dalla 
Bibbia e di un nuovo senso della comunità. 

La struttura istituzionale e le statistiche ufficiali delle 
Chiese principali furono piuttosto lente nell’assorbire 
questo flusso sotterraneo. Molte Chiese imposero lun- 
ghi periodi di catecumenato prima del battesimo, pro- 
prio per evitare gli eccessi di sincretismo che avevano 
caratterizzato le epoche precedenti. Queste richieste, 
insieme ad alcune troppo rigide regole di comporta- 
mento (monogamia, astinenza dall’alcol, abbigliamento 
appropriato), fecero sì che moltissime persone, che in 
qualche modo già si consideravano cristiane, non fosse- 
ro accettate ufficialmente come membri della Chiesa. 
Ancora più rigorosa fu la preparazione al sacramento 
dell'ordine. Nel 1939 la nomina del vescovo Joseph Ki- 
wanuka a vicario apostolico della Chiesa cattolica a Ma- 
saka, Uganda, fu del tutto eccezionale. Estremamente 
ridotto, infatti, fu il numero dei sacerdoti ordinati pri- 
ma del 1950 nella maggior parte dei Paesi e delle Chie- 
se. Fin quasi all'indipendenza (che giunse per la mag- 
gior parte dell’Africa nera intorno al 1960), il Cristiane- 
simo ufficiale era controllato da missionari bianchi, che 
operavano da un numero limitato di grandi e articolati 


centri missionari — piccole città confessionali spesso da 
loro stessi fondate e governate. Queste sedi delle mis- 
sioni erano di reale importanza perché contenevano 
scuole e ospedali, ma anche perché costituivano il cen- 
tro amministrativo e simbolico per la più ampia rete del 
Cristianesimo rurale. Le loro strutture scolastiche ga- 
rantivano che le masse, e in prospettiva le future élite, 
fossero nello stesso momento istruite ed evangelizzate. 
Gran parte della nuova classe dirigente africana, che 
gestì i primi decenni dell’indipendenza, infatti, provie- 
ne da queste scuole. Anche quando hanno manifestato 
atteggiamenti critici nei confronti dei missionari e delle 
Chiese, questi politici africani non hanno in genere 
mancato di esprimere gratitudine per il loro contributo 
all’istruzione secondaria. 

Tuttavia il ruolo reale (più che simbolico) della mis- 
sione e dei missionari che vi lavoravano (fungendo sem- 
pre più da amministratori), è di secondaria importanza 
per capire l'evoluzione diffusa, rapida e generalmente 
non progettata del Cristianesimo nell'Africa moderna. I 
due livelli potevano venire facilmente in contrasto: la 
correttezza del Cristianesimo popolare, infatti, lasciava 
inevitabilmente molto a desiderare dal punto di vista 
dell’ortodossia. Era accettabile un catechista, per quan- 
to zelante, ancora poligamo? Si può ammettere che Dio 
si rivolga ai suoi nuovi fedeli attraverso i sogni e le vi- 
sioni? Si possono spiegare e combattere le malattie dei 
cristiani con gli strumenti della stregoneria? A queste 
domande i missionari solitamente rispondevano negati- 
vamente. Invece i fedeli africani spesso non ne erano 
convinti e a partire dalla fine del x1X secolo cominciò a 
sorgere una moltitudine di Chiese indipendenti, prima 
nel Sudafrica e in Nigeria, poi in molte parti del conti- 
nente dove la presenza missionaria era già notevole. 

Le Chiese indipendenti. Il movimento delle Chiese 
indipendenti si presentò in due forme diverse. La pri- 
ma diede vita a quelle che furono dette Chiese «africa- 
ne» in Nigeria e Chiese «etiopiche» in Sudafrica. I pri- 
mi esempi furono la United Native African Church, 
fondata a Lagos nel 1891, e la Ethiopian Church, fon- 
data a Pretoria nel 1892. Si tratta essenzialmente di casi 
di scismi: i membri a pieno titolo di una Chiesa orga- 
nizzata, spesso anche i membri del clero, si separarono 
dal corpo missionario a causa di discordanze sulle scel- 
te nella organizzazione locale, oppure sulle simpatie na- 
zionalistiche, sulle prospettive culturali o sull’accetta- 
zione dei poligami nella comunità cristiana. Queste 
Chiese sorsero soprattutto dai Metodisti, dai Battisti e 
dai Presbiteriani, oppure da missioni della Chiesa bassa 
anglicana, ma raramente dai Luterani, dalla Chiesa alta 
anglicana e dai Cattolici. Le nuove Chiese indipendenti 
quasi sempre conservarono una sostanziale continuità 
nella dottrina, nella liturgia e nell’ordine della Chiesa 


dalla quale si erano separate. Si realizzò una biforcazio- 
ne assai simile a quella che caratterizzò il Protestantesi- 
mo del XIX secolo sia in Gran Bretagna sia negli Stati 
Uniti. 

Chiese di questo tipo, di origine africana, sorsero ra- 
pidamente in molte parti del continente e continuarono 
a nascere lungo tutto il XX secolo. A partire dagli anni 
"20, tuttavia, hanno cominciato a diffondersi largamen- 
te anche le Chiese profetiche e terapeutiche, che furono 
genericamente classificate come «sioniste» (dal monte 
Sion) in Sudafrica, mentre in Nigeria sono per lo più 
chiamate «Aladura» o Chiese oranti. Queste organizza- 
zioni derivavano generalmente dall’attività di un profe- 
ta, pur presentando influssi dai gruppi sionisti america- 
ni ed europei e dai Pentecostali (per esempio la Chris- 
tian Catholic Apostolic Church, che ha il suo centro a 
Zion City vicino a Chicago, fondata nel 1896 da John 
Alexander Dowie). Questi legami, così com'erano, fu- 
rono ben presto abbandonati. L'adozione dell'aggettivo 
«etiopico», per esempio, non aveva alcun significato 
amministrativo o dottrinale. Era semplicemente simbo- 


lico e suggestivo, con il suo richiamo biblico (Salrz 


68,31; Atti degli Apostoli 8,27) e con il riferimento a 
quella parte dell’Africa nera che era cristiana da secoli e 
che ancora conservava la sua indipendenza politica ed 
ecclesiastica (la vittoria militare dell'Etiopia sugli inva- 
sori italiani ad Adua, nel 1896, aveva fatto fremere 
d’entusiasmo tutto il continente). Anche il nome 
«Sion» suonava semplicemente come il simbolo del- 
l'imminente rinnovamento della città santa di Dio, co- 
me era detto, per esempio, nei Sal: 122-134. 

Le Chiese sioniste e oranti dell’Africa erano molto 
più innovatrici di quelle etiopiche: la loro preoccupa- 
zione era la cura delle malattie piuttosto che l’istruzio- 
ne scolastica (in realtà erano spesso contrarie all’istru- 
zione occidentale). Si svilupparono più velocemente e 
i loro fedeli erano in genere assai più poveri. In alcune 
zone (ma questo non è il caso della Nigeria) potevano 
essere considerate l’espressione tipica della religione 
dei più derelitti. All’inizio dipendevano soprattutto 
dal prestigio personale dei loro fondatori profetici e 
spesso la loro guida passava, come un'eredità, ai fami- 
liari dei fondatori, anche se almeno altrettanto forte 
era la tendenza a scindersi per formare gruppi separa- 
ti. La principale preoccupazione profana di queste 
Chiese era senza dubbio quella di fornire cure medi- 
che, ma all’interno di ciascuna di esse si andava note- 
volmente differenziando l’equilibrio fra le cure medi- 
che, l’evangelizzazione e l’attrattiva di una comunità 
pienamente religiosa, capace di offrire una vita liturgi- 
ca complessa, incentrata su una «città sacra», una 
Sion tutta per loro. 

Il primo dei maggiori profeti africani del XX secolo fu 
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il liberiano William Wade Harris, insegnante di etnia 
grebo e di formazione metodista ed episcopale. Duran- 
te un periodo trascorso in carcere, nel 1914, ebbe la vi- 
sione dell'angelo Gabriele che gli ordinava di farsi pre- 
dicatore del Vangelo come Giovanni Battista. Nei mesi 
seguenti la sua predicazione itinerante nella Costa 
d'Avorio meridionale e nel Ghana fruttò decine di mi- 
gliaia di battesimi che trasformarono per sempre il ca- 
rattere religioso delle regioni da lui percorse. L'effetto 
decisivo fu pienamente riconosciuto sia dai missionari 
sia dalle autorità coloniali. Harris aveva abbandonato i 
modi europei, le scarpe e i pantaloni, e aveva anche ri- 
nunciato a qualunque collegamento con una Chiesa 
particolare. Predicava un Cristianesimo monoteista 
molto semplice, scacciava i demoni, portava la Bibbia 
dovunque andasse e battezzava tutti coloro che ripu- 
diavano e distruggevano i loro «feticci» pagani. Harris 
insisteva sull'osservanza della domenica e dei dieci co- 
mandamenti, ma non sulla monogamia. Non fondò al- 
cuna Chiesa e molte migliaia dei suoi convertiti diven- 
nero cattolici o metodisti. Lasciò invece «dodici apo- 
stoli» nei villaggi da lui convertiti, e da queste comuni- 
tà nacque in seguito la Chiesa harrista (Harrist 
Church). [Vedi HARRIS, WILLIAM WADE]. 

Più o meno nello stesso periodo un catechista angli- 
cano, Garrick Braide, condusse una missione simile nel 
delta del Niger. Negli anni ’20 alcuni profeti della Chie- 
sa Aladura (Moses Orimolade, Abiodun Akinsowon, 
Joseph Babalola e altri) erano predicatori, guaritori e 
distruggevano i «feticci» nelle regioni abitate dagli Yo- 
ruba nella Nigeria occidentale. Nel 1921 per alcuni me- 
si Simon Kimbangu (1889?-1951), di formazione batti- 
sta, creò un imponente movimento profetico nella re- 
gione del corso inferiore del fiume Congo, a occidente 
di Kinshasa. Quasi contemporaneamente, agivano nel- 
lo stesso modo Isaiah Shembe nello Zululand, Ignatius 
Lekganyane nel Transvaal settentrionale e Samuel Mu- 
tendi in Rhodesia (l'odierno Zimbabwe). Negli anni ’30 
John (Johane) Maranke e Johane Masowe ripeterono in 
Rhodesia la missione di Giovanni Battista (ed entrambi 
ne assunsero il nome dopo la loro vocazione). Negli an- 
ni '50 fu la volta di Alice Lenshina (Mulenga) nello 
Zambia. E ve ne furono molti altri. [Vedi KIMBANGU, 
SIMON; LENSHINA, ALICE; MARANKE, JOHN; 
SHEMBE, ISAIAH]. 

I più importanti profeti di questo tipo erano spesso 
circondati e seguiti da decine di profeti minori. Non si 
può individuare un’unica tipologia del fenomeno pro- 
fetico nell'Africa contemporanea, ma si possono ricava- 
re alcune considerazioni generali. Bisogna in primo 
luogo distinguere fra l’attività dei profeti, specialmente 
nel loro periodo iniziale, e le Chiese sempre più istitu- 
zionalizzate che in genere, ma non sempre, ne risultava- 
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no. La Chiesa, che in genere non era affatto nelle inten- 
zioni del profeta, nasceva come conseguenza, da un la- 
to, del bisogno di una nuova comunità che si occupasse 
dei seguaci del profeta e, dall’altro, dell’incapacità delle 
Chiese esistenti di occuparsi del profeta e dei suoi fede- 
li. Almeno all’inizio, i profeti menzionati in precedenza 
probabilmente non pensavano di fare alcunché di di- 
verso rispetto ai tanti predicatori del Vangelo di colore 
che lavoravano per le Chiese missionarie o rispetto agli 
stessi missionari bianchi. E probabile che prendessero 
la Bibbia in senso più letterale dei primi missionari 
bianchi, ma non va sottovalutato il carattere profetico 
di molti dei primi missionari, la cui attività era caratte- 
rizzata da lunghe peregrinazioni, dalle preghiere per la 
pioggia, dalla capacità di guarire e da altri misteriosi e 
singolari poteri. La vocazione profetica derivava dal 
semplice influsso della Bibbia e dei missionari su perso- 
ne dotate di immaginazione straordinariamente viva. 
Per i neoconvertiti, che non conoscevano altra lettera- 
tura, la Bibbia doveva apparire dotata di una immedia- 
tezza e di una applicabilità che pochi dei missionari, an- 
che i più fondamentalisti, sapevano apprezzare. La ma- 
teria prima di questo strano libro, tradotto nella loro 
lingua e presentato come dotato di una autorità assolu- 
ta, sembrava essere costituita soprattutto da visioni, so- 
gni e guarigioni miracolose: tutto ciò divenne l’essenza 
del primo Cristianesimo profetico africano, mentre non 
lo era affatto del Cristianesimo dei missionari. 

In molte regioni sembra si sentisse il bisogno di mo- 
vimenti di questo tipo, che ci fosse o meno una figura 
carismatica di riferimento. Proprio nel periodo in cui 
Harris faceva tanti proseliti in Costa d’Avorio, un simi- 
le movimento di conversione di notevoli proporzioni si 
andava formando, nel distretto di Usoko sulla costa 
della Nigeria, senza l'intervento di nessun predicatore, 
né bianco né nero. Questi movimenti potevano da un 
lato portare grandi masse ad aderire a una Chiesa stori- 
ca, oppure potevano condurre, nella direzione opposta, 
all'esplosione di pretese di indipendenza. Dai maggiori 
profeti si originarono sempre Chiese di notevole impor- 
tanza: la Chiesa harrista, la Chiesa di Gesù Cristo sulla 
Terra del profeta Simon Kimbangu, l'Eterno Ordine 
Sacro dei Cherubini e Serafini di Orimolade, il VaHo- 
sanna di Masowe, la Chiesa Battista di Nazareth (ama- 
Nazaretha) di Shembe, la Lumpa di Lenshina. Molte 
ebbero come centro una città santa — una Sion o una 
Nuova Gerusalemme - in cui il fondatore aveva vissuto 
ed era stato in seguito sepolto, nella quale accorrevano 
1 malati per guarire e i fedeli per il pellegrinaggio e la li- 
turgia. Nkamba per Kimbangu, Ekuphakameni per 
Shembe, Kasomo per Lenshina ne sono solo alcuni 
esempi. Con il passare del tempo, tuttavia, con la se- 
conda o terza generazione, molte delle Chiese origina- 


riamente profetiche o sioniste si trasformarono lenta- 
mente in strutture amministrative, di tipo «etiopico»: le 
cure spirituali furono eccessivamente formalizzate e al- 
la fine, spesso, scomparvero del tutto, le scuole diven- 
nero ingombranti. Un chiaro esempio è la Chiesa kim- 
banguista. È anche vero che accadde anche il contrario: 
molte Chiese, all’origine «etiopiche» e piuttosto occi- 
dentali nella forma, si trasformarono in seguito in istitu- 
zioni di tipo profetico e terapeutico. 

Il fenomeno delle Chiese indipendenti in Africa è, 
quindi, una risposta molto variegata insieme alle Scrit- 
ture e alla particolare esperienza del Cristianesimo mis- 
sionario. E anche, in modo maggiore o minore, una 
continuazione delle forme religiose e di organizzazione 
sociale della tradizione africana. Il Cristianesimo africa- 
no di oggi è l’erede delle religioni etniche africane, ma 
anche, in misura altrettanto importante, del movimento 
missionario del XIX secolo, e non vanno affatto sottova- 
lutate le complicazioni e le varietà di tale relazione. Tra 
le religioni tradizionali africane e il Cristianesimo tradi- 
zionale (specialmente nelle sue forme cattoliche) si rea- 
lizzò di fatto un’armonia maggiore di quanto a suo tem- 
po riconoscevano i missionari. Il dio supremo delle reli- 
gioni africane - Nzambi, Mulungu, Leza, Mwari, Ka- 
tonda o qualsiasi altro fosse il suo nome — aveva attri- 
buti assai simili a quelli del Dio della tradizione biblica, 
anche se il culto degli antenati lo faceva spesso sembra- 
re, specialmente all’osservatore estraneo, eccessivamen- 
te remoto. Il teismo cristiano si sovrappose abbastanza 
facilmente al teismo tradizionale. Neppure la legge mo- 
rale fu davvero terreno di scontro, a differenza di quan- 
to spesso i missionari pensavano (con l’eccezione della 
pratica della poligamia). 

Il punto fondamentale di contrasto fu, e lo è ancora 
oggi, la venerazione degli spiriti degli antenati e i molti 
riti — domestici, agricoli e collettivi — che prevedevano 
l’invocazione di tali spiriti. I missionari condannavano 
la partecipazione a tutti questi riti e la maggior parte 
delle Chiese continuano a condannarli ufficialmente, 
ma la maggioranza dei cristiani ritorna probabilmente 
al tradizionalismo almeno in queste occasioni. Gran 
parte delle Chiese indipendenti si oppone a queste pra- 
tiche al pari delle Chiese missionarie. Anzi, mentre que- 
ste ultime (specialmente la Chiesa cattolica) con l’anda- 
re del tempo hanno avuto la tendenza a essere piuttosto 
accomodanti, le prime hanno in genere conservato l’in- 
flessibilità tipica dei missionari del XIX secolo. 

Il caso è diverso per quanto riguarda altri aspetti del- 
la cultura tradizionale. Su molti punti l'Antico Testa- 
mento e le tradizioni africane finirono per apparire in 
qualche modo alleati contro il Nuovo Testamento e la 
Chiesa missionaria: per esempio sulle proibizioni ali- 
mentari. Quando questo genere di proibizioni è ripreso 


da una Chiesa indipendente non è mai chiaro se si trat- 
ta di un esempio di conservazione della cultura tradi- 
zionale oppure di un caso di radicalismo ebraico. Un 
altro esempio è la poligamia: alcune Chiese indipen- 
denti si sono opposte all’insistenza missionaria sulla 
monogamia invocando appunto la testimonianza del- 
l'Antico Testamento. Ma non va dimenticato, comun- 
que, che altre Chiese (come la Chiesa kimbanguista e le 
Chiese di Lumpa) hanno condannato la poligamia sen- 
za riserve. 

Il punto più delicato è stato probabilmente quello re- 
lativo alla stregoneria. In tutta l'Africa — presso alcune 
popolazioni più che presso altre — le malattie, la morte e 
la sventura erano e sono ancora oggi spiegate in relazio- 
ni alle attività stregonesche. Il guaritore tradizionale 
(nganga nella maggior parte delle lingue bantu) era co- 
lui che riusciva a scoprire e combattere il maleficio stre- 
gonesco. I missionari naturalmente non credevano nel- 
la stregoneria (conformandosi, peraltro, alle leggi colo- 
niali) e combattevano la medicina tradizionale con le 
pratiche «scientifiche» occidentali. Per i missionari la 
differenza fra la medicina occidentale e quella dello 
nganga era chiara, ma non lo era altrettanto per gli Afri- 
cani. Alcune Chiese indipendenti hanno in realtà rifiu- 
tato entrambi i tipi di medicina, in favore della guari- 
gione per mezzo della fede; altre hanno interpretato la 
malattia come conseguenza dell'attività stregonesca ma, 
concentrandosi soprattutto sulla guarigione, si sono di 
fatto accostati ai tipici movimenti di lotta alla stregone- 
ria. In questi casi il profeta appare notevolmente simile 
allo nganga tradizionale, anche se a parole condanna 
questa figura. Lo Spirito Santo che viene spesso invoca- 
to dal profeta nella sua guerra contro la stregoneria non 
sembra poi molto diverso dallo spirito attraverso il qua- 
le opera lo nganga. 

Alcune Chiese indipendenti, dunque, mostrano un 
certo grado di fusione fra Cristianesimo e religione tra- 
dizionale africana, ma non si può mai generalizzare 
quando si deve stabilire quale delle due forme religiose 
finisca per dominare controllando questa sintesi. In al- 
cune delle Chiese più importanti sembra prevalere il 
Cristianesimo ortodosso, mentre in generale nei gruppi 
minori prevale la tradizione africana. Entrambe le tra- 
dizioni religiose si sono dimostrate naturalmente acco- 
glienti, sia in tempi recenti che nel passato, per cui è 
ben possibile che alcuni elementi del pensiero, del vo- 
cabolario e della pratica cristiana siano stati assorbiti da 
forme di religione non cristiane, così come è altrettanto 
possibile che elementi della religione tradizionale siano 
sopravvissuti, a volte senza fratture, nell’esperienza di 
cristiani credenti e praticanti. Sotto questo aspetto le 
Chiese indipendenti non costituiscono una categoria 
speciale. Semplicemente vi si notano, grazie ai molti 
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studi condotti recentemente, alcune caratteristiche che 
sono egualmente presenti in tutte le maggiori Chiese 
africane. Non dobbiamo mai dimenticare, infatti, che 
più dei quattro quinti dei cristiani dell’Africa non ap- 
partengono alle Chiese indipendenti, ma alle Chiese 
fondate dai missionari. Le prime raccolgono un terzo 
dei cristiani neri del Sudafrica e hanno moltissimi ade- 
renti nella Nigeria meridionale, nel Ghana meridionale 
e nel Kenya centrale, ma in alcuni Paesi, come per 
esempio Uganda e Tanzania, sono quasi completamen- 
te assenti, mentre in quasi tutti gli altri Paesi arrivano a 
percentuali inferiori al 10% dell’intera comunità cri- 
stiana. 

Le Chiese tradizionali. Nel suo insieme il Cristiane- 
simo africano è una realtà straordinariamente comples- 
sa, un campo in cui migliaia di fiori possono sbocciare. 
Oltre alle Chiese indipendenti, tutte le principali tradi- 
zioni e denominazioni europee e americane sono ben 
rappresentate in uno o nell’altro Paese. Gli Anglicani 
sono ben presenti sia nelle regioni che facevano parte 
dell’Impero britannico, sia in Ruanda e in Burundi, ma 
sono particolarmente numerosi in Nigeria, Uganda, 
Kenya e Sudafrica; i Metodisti sono numerosi in Nige- 
ria, Ghana, Sudafrica, Zimbabwe e nella Repubblica 
Democratica del Congo; i Presbiteriani in Kenya e Ma- 
lawi; i Battisti nella Repubblica Democratica del Congo 
e in Liberia; la Chiesa Riformata olandese nel Sudafri- 
ca; i Luterani in Tanzania e Namibia; la Chiesa del Na- 
zareno nello Swaziland. E questo elenco è ben lungi da 
essere completo. Nello Zambia la Chiesa Unita dello 
Zambia nacque nel 1965, lo stesso anno dell’indipen- 
denza politica del Paese, con l'approvazione del presi- 
dente Kenneth Kaunda. Essa raccoglieva insieme Pre- 
sbiteriani, Congregazionalisti e Metodisti, ma unioni di 
questo genere non sempre si sono rivelate felici. Le re- 
lazioni ecumeniche sono state in genere buone, ma il 
desiderio di mantenere la propria autonoma identità 
ecclesiastica — sia nel caso di Chiese di origine missio- 
naria, sia di Chiese indipendenti — è rimasto sempre 
molto forte. 

Il secolo XIX fu soprattutto il periodo delle missioni 
protestanti: ancora oggi questa predominanza si riflette 
nella miriade delle Chiese africane. Nel Xx secolo, inve- 
ce, si è diffusa con grande successo la Chiesa cattolica. Il 
lavoro capillare e sistematico delle organizzazioni mis- 
sionarie cattoliche di sacerdoti, monaci e suore è stato di 
gran lunga più efficace di quello protestante. Attual- 
mente la Chiesa cattolica non è soltanto la Chiesa della 
maggior parte dei cristiani nelle aree dove già da tempo 
predominava (specialmente quelle di lingua francese e 
portoghese), come la Repubblica Democratica del Con- 
go, il Togo, il Ruanda e il Burundi, ma è diventata quel- 
la con più fedeli in quasi tutti gli Stati dell’Africa (la Na- 
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mibia, dove predomina il Luteranesimo, è forse — a par- 
te l'Etiopia — l'eccezione più significativa). 

La maggior parte delle Chiese più importanti sono 
guidate da una gerarchia (vescovi e ministri di alto gra- 
do) completamente nera, ma quasi tutte soffrono di ca- 
renza di vocazioni, nonché, spesso, di difficoltà econo- 
miche. Il problema è particolarmente grave per la Chie- 
sa cattolica, che conserva la sua rigida regola del celiba- 
to ecclesiastico. Vi sono ormai alcune centinaia di ve- 
scovi e quattordici cardinali neri (il primo fu il tanza- 
niano Laurean Rugambwa, vescovo prima di Bukoba e 
poi di Dar es Salaam). In alcune zone, come nelle dio- 
cesi degli Igbo in Nigeria, nell’Uganda meridionale e in 
alcune parti della Tanzania, vi sono migliaia di sacerdo- 
ti neri. Ma altrove, come si diceva, la scarsità delle vo- 
cazioni è preoccupante. 

Ancora piuttosto grande è in Africa il numero dei 
missionari cattolici, che peraltro sta rapidamente dimi- 
nuendo in molti Paesi a causa di pressioni politiche e 
della scarsità delle vocazioni missionarie anche in quel- 
le Nazioni europee che in passato l’attività missionaria 
in Africa avevano iniziato. Per contro il numero dei cri- 
stiani in Africa va costantemente crescendo dai tempi 
dell’indipendenza politica, anche più che nell’epoca co- 
loniale. La tipica comunità cristiana dell’Africa rurale 
manca spesso del sacerdote ed è guidata, come già nel 
passato, da un catechista o da una commissione di an- 
ziani del villaggio. Il sacramento caratteristico del Cri- 
stianesimo africano sembra essere ancora il battesimo, 
piuttosto che l’eucaristia. 

La teologia africana. La teologia propriamente afri- 
cana, nei suoi caratteri formali, è stata spesso troppo di- 
stante dalla tipica realtà di villaggio. I suoi protagonisti 
sono stati soprattutto professori universitari di Kinsha- 
sa, Yaoundé, Ibadan, Legon e Makerere; tra i suoi argo- 
menti preferiti rimane naturalmente il rapporto fra reli- 
gione tradizionale e Cristianesimo. I suoi principali 
rappresentanti sono Harry Sawyerr (Sierra Leone), 
John Mbiti (Kenya), Bolaji Idowu (Nigeria), John S. 
Pobee (Ghana) e Ngindu Mushete (Repubblica Demo- 
cratica del Congo). Il loro apporto alla riflessione teolo- 
gica e scientifica sviluppata a livello mondiale è stato, 
per la verità, non particolarmente significativo. Nel Su- 
dafrica la teologia ha avuto un carattere meno accade- 
mico, sviluppandosi piuttosto come una vera e propria 
teologia nera, con un orientamento più politico e socia- 
le, e costituendo una sorta di versione locale della teo- 
logia della liberazione. [Vedi POLITICA E RELIGIO- 
NE, vol. 5]. 

Altrove la teologia africana non ha assunto posizioni 
politiche, nonostante la pesantissima condizione del- 
l'Africa contemporanea, condizione che a volte ha pro- 
fondamente influenzato la vita della Chiesa. L'assassi- 


nio dell’arcivescovo anglicano Janani Luwum nel- 
l’Uganda di Idi Amin e quello del cardinale Bayenda a 
Brazzaville, due terribili eventi accaduti entrambi nel 
1977, sono in qualche modo esemplari di molte altre 
violenze consimili. Nel Sudafrica la lunga tradizione di 
critica da parte delle gerarchie ecclesiastiche contro la 
discriminazione razziale, rappresentata in particolare 
da Trevor Huddleston, Naught for Your Comfort, Lon- 
don 1956 (trad. it. Segregazione. La barriera del colore 
nel Sud Africa, Milano 1958), è oggi portata avanti dal 
vescovo Desmond Tutu, già segretario del Concilio del- 
le Chiese dell’Africa meridionale e poi vescovo anglica- 
no di Johannesburg. 

La forza delle Chiese africane, tuttavia, non va ricer- 
cata nel valore formale degli scritti teologici e nelle or- 
ganizzazioni ecclesiastiche, che sono comunque utili 
per realizzare contatti internazionali, come l’All Africa 
Conference of Churches (fondato nel 1963 a Kampala, 
con segretariato generale a Nairobi e conferenze plena- 
rie ogni sei anni circa). Per il Cristianesimo africano, in- 
somma, teologi e vescovi hanno un’importanza relativa. 
La crescita del Cristianesimo in Africa è stato soprattut- 
to un fenomeno laico e popolare, un cambiamento del- 
la coscienza religiosa di mezzo continente, una risposta 
alle sollecitazioni delle missioni moderne, della Bibbia 
in lingua locale, delle pressioni del colonialismo e delle 
scuole nei villaggi. Il catechista ne rimane la figura prin- 
cipale, gli inni sacri, siano traduzioni di testi europei o 
creazioni indigene, ne sono la forma espressiva adegua- 
ta e il veicolo per la diffusione della conoscenza teologi- 
ca. Il Cristianesimo africano è in realtà pietistico, piut- 
tosto che politico. 

Il futuro del Cristianesimo africano, nonostante la 
sua grande vitalità, rimane incerto. À settentrione è 
sempre più duramente contrastato dall’Islam. Altrove 
crescerà ancora numericamente, ma la sua produzione 
intellettuale, la sua capacità di fronteggiare la secolariz- 
zazione e il materialismo marxista, la competenza delle 
sue guide ecclesiastiche e il peso della sua influenza nel- 
le future assemblee del Cristianesimo mondiale sono 
tutte questioni assai difficili da valutare con ottimismo. 
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(cur.), The History of Christianity in West Africa, London 1980. 
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D.B. Barret, Schism and Renewal in Africa, Nairobi 1968, ten- 
ta un bilancio generale valido per l’intero continente forse trop- 
po affrettato, ma tuttavia non trascurabile. J.S. Pobee, Toward an 
African Theology, Nashville 1979, costituisce un’ottima guida 
per conoscere la riflessione teologica africana, mentre A. Has- 
tings, Christian Marriage in Africa, London 1973, riassume i di- 
battiti su uno degli argomenti più delicati. Indispensabile per 
l'argomento è «The Journal of Religion in Africa» (1967-). 


ADRIAN HASTINGS 





DAN FODIO, USUMAN (1168-1232 a partire dal- 
l’egira / 1754/55-1817 d.C.), celebre sceicco e maestro 
dell'Islam dell’etnia dei Fulani (o Fulbe). Lo shebu 
(sceicco in lingua hausa) Usuman dan Fodio nacque nel 
regno hausa di Gobir, nell’attuale Stato di Sokoto, in Ni- 
geria. Apparteneva a una dinastia di intellettuali e stu- 
diosi musulmani del clan dei Torodbe, che si erano stabi- 
liti in quella regione all'incirca dall’854/1450. Costoro 
occupavano i ruoli prestigiosi di scrivani, maestri e lette- 
rati e a lungo operarono per la diffusione del Sunnismo 
tra gli abitanti di Gobir. Ottennero in questo modo una 
superficiale conversione all’Islam, senza tuttavia un’ade- 
sione profonda, perfino dei membri della famiglia reale. 
Alla fine del xvi secolo, in ogni caso, a Gobir erano se- 
guite piuttosto le norme della consuetudine tradizionale 
che non la far7a islamica. Si sviluppò così un sentimento 
di crescente frustrazione tra questi eruditi musulmani, 
che portò alla nascita di un movimento riformatore isla- 
mico. Come suo /eader venne ben presto riconosciuto, a 
Gobir e nei regni confinanti, lo shehu Usuman. 

Dan Fodio dedicò la prima parte della sua vita all’at- 
tività di maestro e predicatore dell’Islam a Gobir e nei 
vicini regni di Zamfara, Katsina e Kebbi. Sembra che 
inizialmente non avesse alcuna intenzione di realizzare 
la sua riforma con l’uso della forza, ma in seguito il ri- 
fiuto tenace dei governanti e dei cortigiani di Gobir al- 
le sue richieste di una più rigorosa adesione all’Islam 
provocò attriti e tensioni. Dopo alcuni episodi di vio- 
lenza, nel 1219/1804 scoppiò il conflitto aperto tra le 
forze di Gobir e i seguaci dello sbebu. I riformatori mu- 
sulmani giudicarono questo conflitto un $ihdd, una 
guerra contro gli infedeli. 

Gli scontri ebbero termine nel 1223/1808, quando la 


dinastia di Gobir crollò e fu sostituita da un governo 
ispirato alle direttive islamiche e definito dagli stessi ri- 
formatori un «califfato» (arabo, balifa). Usuman dan 
Fodio guidò questo nuovo governo fino alla sua morte, 
nel 1232/1817, quando gli successe il figlio, Muham- 
madu Bello. In altre zone dei regni hausa e anche più a 
sud, come nello Yorubaland e nel Regno dei Nupe. 
continuarono a lungo altri scontri militari, intesi ancora 
come ghdd, provocati da vari «portabandiera» (capi 
militari) dello shebx, in pratica fino alle occupazioni co- 
loniali della fine del XIx e dell’inizio del XX secolo. 

Dan Fodio non fu soltanto un capo militare, ma an- 
che uno studioso della tradizione araba classica e un 
poeta. Tra i suoi più celebri lavori in versi va ricordato il 
panegirico del profeta Muhammad, A/-daliyah (L’Ode 
che rima in dal), che contribuì a diffondere il culto sùfi 
del profeta e diede origine, nella successiva tradizione 
hausa, a un particolare genere letterario di panegirico 
profetico (madabu). 

Numerosi sono i suoi lavori in prosa, scritti in arabo 
(cfr. Last, 1967), che combattevano tutte le manifesta- 
zioni indigene e non islamiche della cultura hausa — 
canti, musica, decorazioni, architettura, usanze sociali e 
così via — e ne proponevano la sostituzione con forme 
correttamente islamiche. Questi testi influenzarono 
profondamente e a lungo la società, divulgando le con- 
cezioni dell’ordine sufi della Qadiriya, al quale era pro- 
fondamente legato, specialmente per quanto riguarda- 
va il culto degli aw/y4 (arabo; sing. walz, «colui che è 
vicino» ad Allah). La fama che circondava il suo perso- 
naggio, del resto, derivava in buona parte, appunto, 
dalla sua reputazione di walî. 

Le conseguenze politiche immediate del $:544 guida- 


to da dan Fodio furono la dissoluzione dei vari princi- 
pati hausa, fondati sui tradizionali codici consuetudina- 
ri trasmessi soltanto oralmente, e la loro sostituzione 
con il sistema islamico unificato del califfato, governato 
dalla ira, rivelata e messa per iscritto. Tra le conse- 
guenze culturali e religiose più persistenti, invece, ricor- 
diamo: la sostituzione, sebbene parziale, delle conce- 
zioni cosmologiche della tradizione africana con l’archi- 
tettura celeste di origine islamica; la messa in discussio- 
ne della relazione ciclica tra vita e morte alla luce del fi- 
nalismo della dottrina islamica del premio e castigo fi- 
nale; l'incremento della conoscenza dell’arabo nella so- 
cietà hausa. 

Dan Fodio è ancora oggi molto venerato tra i musul- 
mani hausa ed è diventato una sorta di simbolo del loro 
nazionalismo islamico. Sembrano invece oggi meno en- 
fatizzati che nel passato gli aspetti del suo insegnamen- 
to riconducibili alle dottrine dei sufi, forse a causa della 
maggiore diffusione in Africa occidentale delle dottrine 
wahhabite. 
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MERVYN HISKETT 


DINKA. Vedi NUER E DINKA, RELIGIONE DEGLI. 


DIOLA, RELIGIONE DEI. I Diola sono una popo- 
lazione di circa quattrocentomila persone che abitano 
la pianura costiera, ricca d’acqua, tra i fiumi Gambia e 
Sao Domingo del Senegal e della Guinea-Bissau. Sono 
coltivatori sedentari di risaie, generalmente descritti co- 
me un popolo senza Stato, governato dai consigli dei 
villaggi. Malgrado esista una comune etichetta etnica, i 
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vari sottogruppi di Diola parlano dialetti distinti e le lo- 
ro credenze religiose e organizzazioni politiche sono di- 
verse. 

Negli ultimi due secoli, la storia religiosa dei Diola è 
stata caratterizzata da una crescente interazione con 
l'Islam e con il Cristianesimo. Anche se musulmani e cri- 
stiani vennero in contatto con i Diola già nel XVI secolo, 
le conversioni furono rare prima della fine del xix. Sulla 
riva settentrionale del fiume Casamance, dove il contat- 
to con l'Islam è stato sia più precoce che più violento, 
molti Diola hanno abbracciato l'Islam e, in misura mino- 
re, il Cristianesimo. Tuttavia queste nuove religioni do- 
vettero attendere, per crescere, che il governo coloniale 
si rafforzasse e che aumentasse il commercio di arachidi, 
prima di avere il predominio sulla religione tradizionale. 
Sulla riva meridionale la grande maggioranza della po- 
polazione resistette all'avanzata dell’Islam e del Cristia- 
nesimo fino a dopo la seconda guerra mondiale. Malgra- 
do da allora il Cristianesimo si sia diffuso notevolmente, 
la religione dei Diola rimane comunque dominante. Ciò 
si spiega in parte con il fatto che il Sud è sfuggito alle de- 
vastazioni delle invasioni mandinka e si è integrato più 
lentamente nell’economia coloniale. Tuttavia un elemen- 
to determinante è stata la capacità della religione della 
riva meridionale di adattarsi ai rapidi cambiamenti del 
XIX e XX secolo. Le innovazioni nella struttura dei ritua- 
li, la creazione di nuovi culti, l'emergere di profeti diola, 
hanno tutti contribuito a rendere vitale la religione tradi- 
zionale dei Diola. Questo studio si concentrerà sulla reli- 
gione dei Diola della riva meridionale. 

I fedeli della religione diola credono in un dio crea- 
tore e in un certo numero di spiriti minori, i cui poteri 
hanno origine nell’Essere supremo, ma che sono più ac- 
cessibili per la comunità religiosa. Lo studio del rituale 
dei Diola indica che l’Essere supremo, conosciuto co- 
me Ata-Emit o Emitai, era una divinità elevata e remo- 
ta, il cui nome raramente si invocava nella preghiera, 
non aveva altari e non rappresentava una forza morale 
nella vita della comunità. Gli spiriti minori, conosciuti 
come wkine o sinaati, dominano la vita rituale. Esami- 
nando la storia dei vari culti e di altre credenze religio- 
se, si evince chiaramente che Emitai è una forza attiva 
nella vita dei Diola in quanto creatore di vita, fonte di 
aiuto spirituale in tempo di crisi e creatore dei vari cul- 
ti. Il suo nome deriva da erzzt, che significa sia «cielo» 
che «anno», il che indica una forte relazione con i cieli 
e con l'ordine dell’anno agricolo. Inoltre, l’espressione 
Emitai eblabl, che significa «sta piovendo», dimostra il 
ruolo centrale di Emitai nel fornire la risorsa dell’acqua 
portatrice di vita. 

Emitai è visto come il creatore del mondo, di tutti i 
suoi abitanti e come la fonte delle conoscenze umane 
relative all'agricoltura, alla lavorazione del ferro e alle 
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tecniche di guarigione. Fu lui a stabilire una serie di do- 
veri e proibizioni rispetto ai quali giudica responsabili 
gli umani. Al momento della morte, Emitai decide se 
una persona ha vissuto secondo la giusta morale per 
poter diventare un antenato, oppure se, nel caso l’indi- 
viduo in questione abbia ignorato le sue proibizioni, di- 
venterà uno spettro errante, oppure, in maniera ambi- 
valente, un abitante di un villaggio in una terra del Sud. 
Tutti i destini, tuttavia, sono temporanei: i morti alla fi- 
ne sl reincarnano. 

Emitai comunica con la gente attraverso sogni e vi- 
sioni e conferisce ad alcuni il potere di comunicare con 
lui e con gli spiriti minori. Mentre nel rituale la maggior 
parte dell’attenzione è rivolta agli spiriti minori, alla fi- 
ne è Emitai che riceve le preghiere. In tempi di crisi, o 
quando si pensa di non avere altri mezzi, si prega diret- 
tamente Emitai. Ciò avviene specialmente nei periodi 
di siccità, quando si celebra un rituale chiamato Nyakul 
Emit. Le celebrazioni si tengono presso gli altari dei vil- 
laggi e si offrono preghiere direttamente all’Essere su- 
premo, che recitano: «Ata-Emit, è forse vero che que- 
st’anno il riso avvizzirà nelle risaie? [...] Sarà una tale 
sfortuna per noi che non avremo la forza di parlare. 
Dacci acqua, dacci la vita». 

Nella religione dei Diola gli spiriti minori aiutano gli 
individui, le famiglie e le comunità a risolvere specifici 
problemi ricorrenti e sostengono la comunità religiosa. 
Vi sono infatti altari associati alla pioggia, alla fertilità 
delle donne, all’agricoltura, alla caccia, alla pesca, alla 
guerra, alla lavorazione dei metalli, alla guarigione, al 
benessere domestico e al consiglio del villaggio. Questi 
culti furono introdotti in vari modi: si dice che alcuni di 
essi siano esistiti sin dai tempi dei primi antenati, cioè 
in un tempo remoto al di là della memoria storica dei 
Diola. Altri furono importati dai Bainouk, un popolo 
che è stato sottomesso dai Diola ma che conserva una 
propria autorità spirituale, in quanto i Bainouk sono 
stati i primi abitanti della regione. Altri culti sono stati 
introdotti da persone con poteri spirituali, che erano 
considerate capaci di arrivare fino a Emitai o di entrare 
in contatto con gli spiriti attraverso sogni o visioni. Al- 
tri culti furono appresi da gruppi vicini dei Diola o da 
altri popoli della zona. Gli altari relativi a questi culti 
furono eretti dagli anziani delle comunità esterne, i 
quali iniziarono anche un gruppo di locali perché di- 
ventassero anziani degli altari. Il numero elevato di alta- 
ri assicura una varietà di modi per risolvere un partico- 
lare problema e permette di avere facile accesso all’au- 
torità religiosa. La maggior parte degli individui col 
tempo diventa anziani degli altari. Gli altari contengo- 
no oggetti rituali associati agli spiriti, ma non gli spiriti 
stessi. Questi oggetti servono a evocare gli spiriti e a fis- 
sare l’attenzione dei fedeli. 


Se da questa descrizione emerge una continuità nella 
religione dei Diola a partire dal 1700, è necessario sot- 
tolineare, tuttavia, che i disastri ambientali, i cambia- 
menti politici ed economici e i /eader profetici hanno 
tutti influenzato la religione dei Diola. La siccità e le 
epidemie hanno rappresentato delle sfide spirituali che 
hanno portato alla formazione di nuovi culti e a cam- 
biamenti nella struttura dei rituali. La partecipazione 
dei Diola al commercio degli schiavi ha reso la comuni- 
tà più vulnerabile e ha portato a nuove stratificazioni 
sociali, ognuna delle quali ha avuto conseguenze sulla 
religione. Coloro che si arricchirono con i riscatti o la 
vendita dei prigionieri, spesso investirono la propria 
ricchezza nell’acquisizione di cariche sacerdotali, fa- 
cendo così cambiare il ruolo dei sacerdoti e rendendo 
più difficile l’accesso all’autorità religiosa ai meno for- 
tunati. Nel xv secolo, presso i Diola acquistò sempre 
più importanza una nuova serie di culti incentrati sulla 
ricchezza dei sacrifici, che permisero ai sacerdoti di 
guadagnare autorità. 

Durante la seconda guerra mondiale, una donna dio- 
la di nome Alinesitoué ebbe una serie di visoni di Emi- 
tai. Era un periodo di grave siccità, i Francesi impone- 
vano la coscrizione obbligatoria e confiscavano il riso e 
il bestiame. Alinesitoué rivelò che Emitai le aveva dato 
una serie di altari che avrebbero aiutato a portare la 
pioggia, ma i cui rituali dovevano essere aperti a tutti e 
a tutte, senza distinzione di ricchezza, età o sesso. Ella 
auspicava una rinnovata partecipazione alla vita della 
comunità, l'abbattimento delle gerarchie sociali e reli- 
giose e la riaffermazione di molte usanze che erano ca- 
dute in disuso. Predicava anche affermando che Emitai 
era profondamente coinvolto nella vita dei Diola e che 
li avrebbe assistiti se essi avessero seguito la giusta stra- 
da. Gli insegnamenti di Alinesitoué permisero ai Diola 
di fronteggiare la crisi dovuta all'occupazione francese 
e a una nuova missione cristiana. Essi si integrarono 
sempre di più e si adattarono ai rapidi cambiamenti del 
Senegal coloniale e poi indipendente, con il sostegno 
della propria religione, rimasta vitale. 
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RoBERT M. BAUM 


DOGON, RELIGIONE DEI. I Dogon abitano la fa- 
lesia di Bandiagara, nella parte sudoccidentale dell’ansa 
del fiume Niger, nel Mali. Quest'area è costituita da un 
altopiano ampio e roccioso che termina, nella parte me- 
ridionale, in una falesia lunga duecento chilometri che 
domina una vasta pianura. I Dogon, che ammontano 
nel complesso a circa 225.000 individui, sono coltivato- 
ri di miglio e di altri cereali e allevatori di piccolo be- 
stiame; a causa della scarsità di sorgenti d’acqua perma- 
nenti sull’altopiano e sulla falesia, essi hanno dovuto 
sfruttare tutte le risorse per loro disponibili. Coltivazio- 
ni di cipolle e di pepe e piantagioni di alberi di alto fu- 
sto (ficus, baobab) circondano i villaggi, le cui case di 
argilla si conformano, in modo assai pittoresco, al fra- 
stagliato contorno delle rocce. 

I Dogon sono ben noti alla letteratura etnografica. A 
partire dal 1931, infatti, essi sono stati oggetto di nume- 
rose pubblicazioni dell’etnologo francese Marcel Gri- 
aule (1898-1956) e di altri ricercatori della sua scuola, 
ma la fama maggiore proviene forse ai Dogon dalla loro 
maestria artistica nella scultura in legno (maschere, sta- 
tuette, chiavistelli). 

La religione tradizionale dei Dogon è assai ricca e 
possiede, tra l’altro, un elaborato mito delle origini, la 
credenza in un dio unico e un complesso culto degli an- 
tenati. L’impatto del Cristianesimo sulla loro cultura è 
stato modesto, mentre l'Islam, alla fine del xx secolo, 
ha avuto un significativo influsso, senza, tuttavia, di- 
struggere la vitalità delle credenze e delle pratiche reli- 
giose di antichissima data. 

Il mito della creazione. Il mito delle origini dei Do- 
gon fornisce sia una descrizione della creazione del 
mondo, sia una fondazione e giustificazione della strut- 
tura sociale della popolazione. La creazione del mondo 
fu opera del dio Amma, il dio unico che è immagine del 
Padre preesistente a tutte le cose [Vedi AMMA]), il qua- 
le progettò lo schema dell’universo utilizzando duecen- 
tosessantasei segni (numero corrispondente ai giorni di 
gestazione degli uomini). Questo progetto (l’atto preli- 
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minare della creazione) corrisponde al pensiero, che 
«concepisce» prima di agire o di servirsi del linguaggio. 
Dopo un primo tentativo fallito, dal quale conservò sol- 
tanto i quattro elementi (acqua, terra, fuoco e aria), 
Amma pose nell’«uovo del mondo», la placenta origi- 
naria, due coppie di gemelli androgini in forma di pe- 
sce (per le popolazioni sudanesi il pesce siluro, Clarias 
senegalensis, rappresenta il feto umano). La loro gesta- 
zione dentro l’uovo fu però interrotta da un atto di ri- 
bellione: uno dei maschi lasciò prematuramente la 
«madre» (la placenta), abbandonando la sua contropar- 
te femminile e inaugurando in questo modo la nascita 
di esseri singoli, contro la volontà di Amma che aveva 
invece previsto soltanto nascite gemellari. Da solo, dun- 
que, questo primo nato discese nello spazio e nella te- 
nebra primordiale, portando con sé un pezzo di placen- 
ta che divenne poi la Terra. Ma quando si rese conto 
della sua solitudine percorse di nuovo lo spazio, cercan- 
do di risalire al cielo per raggiungere nuovamente la sua 
gemella femmina, e andò in cerca di lei persino nelle 
profondità della terra, compiendo così un atto ince- 
stuoso che accentuò quel disordine che egli aveva già 
introdotto nel mondo quando aveva lasciato la placen- 
ta. Il pezzo di placenta marci e così la morte comparve 
per la prima volta sulla terra. 

Amma pose fine ai comportamenti disordinati di 
questo primo essere maschile trasformandolo in una 
volpe, animale che occupa una posizione importantissi- 
ma nell’ideologia dei Dogon. Questa piccola creatura 
selvatica, nota più propriamente con il nome scientifico 
di Vu/pes pallida, si muove soltanto di notte e non si 
disseta mai negli stagni vicini ai villaggi e questo, secon- 
do i Dogon, spiega perché la volpe sia stata scelta a sim- 
boleggiare il nemico della luce, dell’acqua, della fertili- 
tà e della civiltà. 

La volpe mitica Yurugu (chiamata anche Ogo) fu 
condannata a ricercare per l’eternità la sua gemella per- 
duta. Perse, inoltre, la capacità di parlare quando Am- 
ma, al quale aveva rubato il linguaggio, la punì taglian- 
dole la lingua (in effetti, le volpi emettono soltanto un 
verso breve e rotto), ma mantenne la facoltà di predire 
il futuro «parlando» con le zampe. 

Incapace di riportare l’ordine assoluto nel suo uni- 
verso, Amma cercò di attenuare il disordine che la vol- 
pe aveva scatenato e sacrificò Nommo, l’altro gemello 
maschio che era rimasto nell’uovo. Il corpo smembrato 
di Nommo purificò i quattro punti cardinali dell’uni- 
verso e il sangue che ne sgorgò diede origine ai vari cor- 
pi celesti, alle piante commestibili e agli animali. 

Poi Amma fece esplodere un minuscolo chicco di fo- 
nio (Digitaria exilis), un tipo di cereale selvatico, nel 
quale aveva «assemblato» tutti gli elementi della crea- 
zione, e i frammenti caddero in un’arca piena di terra 
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pura (i resti della placenta). In quell’arca Amma depose 
anche Nommo, che aveva ormai resuscitato, e gli altri 
suoi «figli», quattro coppie di gemelli dei due sessi che 
costituiscono gli antenati della razza umana. Amma calò 
l'arca dall’alto dei cieli mediante una catena di rame; 
l'arca precipitò sulla terra di Yurugu insieme alla prima 
pioggia, che andò a formare la prima pozza d’acqua. 
Anche il sole sorse allora per la prima volta. Nommo an- 
dò a vivere nella pozza, mentre gli otto antenati si stan- 
ziarono nel luogo in cui erano atterrati. Servendosi della 
terra pura della loro arca, questi antenati inaugurarono 
il primo campo coltivato, e da allora l'agricoltura si dif- 
fuse in tutta la terra impura di Yurugu (la boscaglia). 

Gli antenati inizialmente comunicavano per mezzo 
di versi e di grugniti, finché uno dei figli di Nommo, il 
signore dell’ acqua, della vita, del linguaggio e della fer- 
tilità, non insegnò loro il linguaggio, insieme con l’arte 
della tessitura. Egli rivelò poi agli antenati altre tecni- 
che fondamentali, come l’agricoltura, la metallurgia, la 
danza e la musica. In questo modo venne fondata la pri- 
ma comunità umana, mentre il matrimonio fu introdot- 
to quando gli antenati si scambiarono le sorelle. 

La discesa dell’arca equivale alla nascita. Gli antenati 
dell'umanità che inaugurarono la vita sulla terra posso- 
no essere interpretati come neonati che escono dal ven- 
tre materno; l’arca è la placenta, la catena è il cordone 
ombelicale e la pioggia è il liquido amniotico. 

I culti e l’organizzazione sociale. I quattro antenati 
maschi fondarono i quattro maggiori culti religiosi, che 
costituiscono anche i pilastri dell’organizzazione socia- 
le, poiché tra i Dogon l’ordine sociale non può essere 
dissociato dalla religione. Il più vecchio degli antenati, 
Amma Seru («testimone di Amma»), è associato al dio 
creatore e all'aria (il cielo). Il rappresentante di Amma 
Seru nella comunità umana è il patriarca della famiglia 
estesa. La sua residenza, detta «grande casa», è il punto 
focale della linea di discendenza paterna: in essa è col- 
locato l’altare degli antenati. Questo altare è costituito 
da ciotole di argilla (depositate ogni qualvolta muore 
un membro della famiglia), nelle quali il patriarca versa 
libazioni in onore degli antenati. 

Le linee di discendenza paterna si uniscono tra loro a 
formare un clan totemico, all’interno del quale tutti i 
membri devono rispettare lo stesso tabu, animale o ve- 
getale. Il clan è guidato da un sacerdote, la cui vocazio- 
ne si rivela, alla morte del sacerdote precedente, con 
una serie di france che lo spingono a cercare un oggetto 
nascosto dai dignitari del clan. Il sacerdote continua 
poi a essere soggetto a tali trazce, che lo costringono a 
errare per la campagna profetizzando: perciò lo si con- 
sidera posseduto da Nommo. Essendo rappresentante 
dell’antenato Binu Seru («testimone dei dir»), questo 
sacerdote è responsabile del culto dei dir%, gli antenati 


associati con le varie specie animali e vegetali. Secondo 
i custodi della conoscenza profonda, i binu simboleg- 
giano, presi singolarmente, le diverse parti del corpo 
smembrato di Nommo, mentre tutti insieme rappresen- 
tano il corpo resuscitato nella sua interezza. Il culto dei 
binu è associato all’acqua e il rito viene celebrato in san- 
tuari le cui facciate sono periodicamente ridecorate con 
dipinti realizzati con un impasto di miglio molto dilui- 
to; ogni trasformazione favorisce uno specifico evento, 
come l’arrivo delle piogge o la raccolta dei vari cereali. 

Il culto di Lébé è dedicato all’antenato Lébé Seru 
(«testimone di Lébé»), che fu riportato in vita, dopo es- 
sere morto, in forma di un grande serpente. Questo an- 
tenato è associato alla Terra (sia il pianeta che il terreno, 
ma anche l’archetipo mitico) e alla vegetazione, che pe- 
riodicamente muore e rinasce. Il suo sacerdote è l’ho- 
gon, il più anziano della regione, la cui autorità un tem- 
po aveva anche una importanza politica, dal momento 
che a lui spettava il compito di amministrare la giustizia 
e controllare i mercati. L'hogon celebra, insieme con il 
sacerdote totemico, la festa della semina (24/4) prima 
dell’arrivo delle piogge e distribuisce alla popolazione i 
semi di miglio immagazzinati l’anno precedente, che si 
ritiene contengano l’essenza spirituale di questo cerea- 
le. Si dice che il serpente mitico Lébé visiti l’bogor ogni 
notte e ne lecchi il corpo per rivitalizzarlo. 

Il quarto antenato, Dyongu Seru («testimone di gua- 
rigione»), è caratterizzato da uno statuto piuttosto di- 
verso. Egli fu, infatti, il primo essere umano a morire, a 
causa della sua disobbedienza di fronte a una proibizio- 
ne, e il suo culto viene celebrato dalla società delle ma- 
schere (che esiste solo sulla falesia e sull’altopiano). La 
società delle maschere è una associazione esclusiva- 
mente maschile, in cui entrano tutti i ragazzi dopo la 
circoncisione: ciascuno di loro deve intagliare la pro- 
pria maschera e imparare il linguaggio segreto della so- 
cietà. La danza delle maschere costituisce una parte 
delle cerimonie funerarie degli uomini. In quanto og- 
getti legati alla morte, le maschere sono severamente 
proibite alle donne, che sono invece associate alla ferti- 
lità e alle forze della vita, e che possono soltanto osser- 
vare le danze da lontano. 

La morte e la resurrezione di Dyongu Seru vengono 
commemorate durante il Sigi, una spettacolare cerimo- 
nia che ha luogo ogni sessanta anni e la cui ultima cele- 
brazione durò dal 1967 al 1974. Questa grande festa se- 
gna anche, sul piano umano, il rinnovarsi delle genera- 
zioni (sessanta anni rappresentano l’arco di tempo me- 
dio della vita umana) e, sul piano celeste, la rivoluzione 
della «stella della Digrtaria exilis» attorno alla «stella di 
Sigi», che è Sirio. L'antica conoscenza di questo satelli- 
te di Sirio da parte dei Dogon, satellite che gli astrono- 
mi scoprirono soltanto in anni recenti, è un mistero che 


la scienza non ha ancora chiarito. Nel corso della ceri- 
monia, celebrata da villaggio a villaggio per un periodo 
di otto anni, gli uomini in fila per uno (ogni generazio- 
ne è ordinata secondo gruppi d’età) eseguono le loro 
danze. I loro costumi e i loro accessori si riferiscono sia 
alla mascolinità, sia alla femminilità: le conchiglie di ci- 
prea che decorano i costumi dei danzatori e il disegno a 
testa di pesce dei loro copricapi ricamati, per esempio, 
sono simboli di fertilità, mentre il seggio cerimoniale, 
sul quale siedono quando bevono la birra rituale, è un 
simbolo maschile. Un'altra componente importante 
della cerimonia Sigi è l'erezione della «grande masche- 
ra», scolpita in un unico tronco o ceppo d’albero in for- 
ma di serpente e che rappresenta l’antenato risorto. 

Dyongu Seru è associato al fuoco, alla morte, alla sel- 
vatichezza (nel suo ruolo di cacciatore e guaritore), e, di 
conseguenza, al disordine — connessioni che, a loro vol- 
ta, collegano questo culto con la volpe mitica Yurugu, la 
quale, a un livello più mondano, viene commemorata 
nei riti di divinazione. Gli indovini tracciano sulla sab- 
bia delle griglie a riquadri che simboleggiano le «tavole» 
sulle quali vengono collocate modeste offerte di cibo 
che, durante la notte, le piccole volpi vengono a mangia- 
re: la configurazione delle orme lasciate dagli animali 
vengono poi interpretate come responsi alle domande 
sul futuro. Yurugu, seppur assai biasimato in quanto 
fonte di ogni disordine, è rispettato per la sua capacità 
di predire il futuro, un dono che persino Amma non 
può sottrargli. In effetti, affrancandosi da tutte le regole 
con il suo atto di ribellione, Yurugu si è posto al di là del 
tempo. Egli incarna, in fondo, la libertà individuale, in 
opposizione alla solidarietà di gruppo che nelle società 
tradizionali è essenziale per la sopravvivenza: in questo 
consiste la sua fondamentale ambiguità. 

L'universo religioso dei Dogon è popolato anche da 
varie categorie di spiriti che infestano le lande, gli albe- 
ri e i siti abitati: questi spiriti sono il risultato degli ince- 
stuosi accoppiamenti di Yurugu con la Terra. Essi rap- 
presentano le forze naturali e i proprietari originari del 
suolo, con i quali gli uomini devono allearsi per pren- 
dere possesso della terra coltivabile. Le offerte presen- 
tate a questi spiriti servono a propiziarseli e a rinnovare 
con loro l’alleanza originaria. 

Il linguaggio e l’uomo. L'essere umano è visto come 
una realtà composta di un corpo e di otto princìpi spiri- 
tuali, di entrambi i sessi, una realtà animata da una for- 
za vitale (nyarza). L'ambivalenza della condizione uma- 
na (in sé contemporaneamente maschile e femminile), 
che richiama la norma delle nascite gemellari disposte 
da Amma e poi distrutte da Yurugu, viene risolta dalle 
pratiche della circoncisione e della clitoridectomia, che 
hanno la funzione di liberare i giovani dall’influenza del 
sesso opposto (localizzato rispettivamente nel prepuzio 
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e nella clitoride) e che svolgono, dunque, una funzione 
equilibratrice. La morte distrugge il legame che tiene 
insieme i vari componenti dell’uomo; le cerimonie fu- 
nerarie assicurano che ciascuno di questi componenti 
sia ricollocato al suo posto e facilitano il trasferimento 
della forza vitale dal defunto a un bambino non ancora 
nato, che inaugurerà il culto per quell’antenato. 

Il linguaggio è un elemento fondamentale nel pensie- 
ro dei Dogon. La sua «nascita» ha luogo nel corpo, gra- 
zie al contributo di tutti gli organi e, così come l’essere 
umano, anche il linguaggio possiede energia vitale e 
princìpi spirituali. Tutti e quattro gli elementi fonda- 
mentali entrano nella sua composizione, ma l’acqua è la 
componente più essenziale. In rapporto simbolico con 
tutti i processi tecnologici, specialmente con l’arte della 
tessitura (si dice infatti che gli organi della bocca «tes- 
sono» i suoni), il linguaggio è insieme creativo (sul pia- 
no divino), e apportatore di fertilità (sul piano umano): 
i rapporti matrimoniali, infatti, hanno successo soltanto 
se le «parole buone» rendono fertile la donna. Il lin- 
guaggio è anche il cemento che tiene insieme tutte le re- 
lazioni sociali e facilita l'avanzamento della società, il 
suo progresso e la sua sopravvivenza. 

Se il culto degli antenati e la credenza in Amma domi- 
nano le credenze religiose dei Dogon, le figure mitiche che 
guidano la loro visione del mondo sono piuttosto Nommo 
e Yurugu: essi incarnano princìpi opposti e complementa- 
ri (ordine/disordine, vita/morte, umido/secco, fertile/ste- 
rile), che si disputano il possesso dell’universo. Questa 
contesa, costantemente riattualizzata, assicura insieme 
l'equilibrio e il progresso del mondo. 
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GENEVIÈVE CALAME-GRIAULE 


EDO, RELIGIONE DEGLI. Gli Edo vivono in un’a- 
rea di foresta tropicale nella Nigeria meridionale. La lo- 
ro lingua appartiene alla famiglia kwa delle lingue del 
Niger-Congo. Così come i loro vicini Yoruba e Igbo, af- 
fini sia linguisticamente che culturalmente, gli Edo sono 
una popolazione da lungo tempo stanziata in questa re- 
gione. Le tradizioni orali raccontano che essi, nel XIII o 
nel XIV secolo, si unificarono in un Regno potente che, 
già dal xv secolo, intraprese un’aggressiva politica di 
espansione militare verso la Nigeria meridionale. Du- 
rante questo periodo di conquista, gli Edo entrarono in 
contatto con gli esploratori portoghesi, che registrarono 
per la prima volta il nome «Benin», da allora impiegato 
per riferirsi al Regno (i cui abitanti sono talvolta chiama- 
ti «Bini»). Per quattrocento anni il Benin commerciò 
con il Portogallo e con altre Nazioni europee, fino a che, 
nel 1897, cadde sotto il dominio coloniale britannico e 
fu incorporato nel più ampio quadro politico centrato 
sulla Nigeria. La sua capitale, Benin City, è ora il centro 
amministrativo dello Stato di Edo, nel Sud della Repub- 
blica federale della Nigeria. Oltre alla capitale vi sono 
numerosi villaggi, dediti alla coltivazione di prodotti 
agricoli per uso interno e per l'esportazione. 

Nella visione tradizionale degli Edo la realtà è bipar- 
tita: esiste un mondo visibile, che è quello dell’ordina- 
ria esperienza umana, e un mondo invisibile degli dei, 
degli antenati e di altri esseri soprannaturali. Questo 
mondo di entità spirituali è al contempo un regno con- 
creto, collocato talvolta sotto terra e talvolta laggiù do- 
ve cielo e terra si incontrano, e insieme una esistenza 
parallela, che interagisce costantemente con il mondo 
materiale. I riti principali della religione degli Edo — 
preghiere, offerte e sacrifici - vengono celebrati nei 


punti di incontro tra questi due regni, e cioè nei sacrari 
domestici e in quelli dei villaggi, oppure ai piedi degli 
alberi, ai crocevia o sulle sponde dei fiumi. 

I due regni vennero creati dall’Essere supremo, Osa- 
nobua, che diede origine anche alla struttura spazio- 
temporale e creò i primi uomini insufflando la forza vi- 
tale dentro a immagini di argilla. Osanobua viene de- 
scritto come un re che vive in un palazzo dal quale pre- 
siede sul mondo degli spiriti, avendo egli delegato la re- 
sponsabilità del mondo materiale ai suoi figli, gli altri 
dei del pantheon degli Edo. Il più importante tra i figli 
di Osanobua è il maggiore, Olokun, signore delle gran- 
di acque, che risiede nel suo palazzo sotto il fiume 
Ethiope che, secondo gli Edo, è la sorgente di tutte le 
acque del mondo. Da lì Olokun invia le sue benedizio- 
ni che garantiscono salute e fertilità ai suoi fedeli devo- 
ti, soprattutto alle donne che desiderano avere bambi- 
ni. Le mogli di Olokun e i capi sono le divinità dei prin- 
cipali fiumi del regno, che sono venerati localmente da- 
gli abitanti dei vari villaggi. 

Il fratello minore di Olokun, Ogun, è la divinità pro- 
tettrice di tutti coloro che lavorano con i metalli: fondi- 
tori, guerrieri, cacciatori e, al giorno d’oggi, autisti. Dal 
momento che il metallo rende possibile la nascita e la 
diffusione della civiltà, Ogun è considerato il dio «che 
apre la via», ossia che rende effettivi i poteri delle altre 
divinità e degli antenati. Sia Olokun sia Ogun sono tut- 
tora presenti nella vita religiosa degli Edo, mentre altre 
divinità, come Ogiuwu, il dio della morte, e Obiem- 
wen, la grande Dea madre, non vengono più venerati 
nella regione. La trasformazione religiosa, tuttavia, non 
è un fenomeno esclusivamente contemporaneo. Alcune 
di queste divinità, infatti, come gli dei di origine yoruba 
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Esu, Sango e Oronmila, furono introdotti nella religio- 
ne degli Edo tra XVI e XVII secolo. 

Tutti gli Edo — uomini e donne, giovani e anziani — 
possono erigere un altare personale a Olokun, a Ogun 
o anche ad altri dei quando hanno particolari problemi, 
interessi o richieste. Anche le famiglie, i quartieri e i vil- 
laggi hanno templi pubblici destinati al culto di divinità 
comuni oppure regionali. I professionisti del sacro so- 
no divenuti tali attraverso un apprendistato, oppure in 
virtù della loro venerabile età, oppure, ancora, in segui- 
to a una chiamata religiosa che si è manifestata nel cor- 
so di stati di trarce ripetuti. I principali ruoli religiosi 
sono due: il sacerdote o sacerdotessa, e l’adepto di 
Osun. Si diventa sacerdoti quando si è membri anziani 
di un villaggio, oppure quando si viene scelti dalla divi- 
nità. Compito del sacerdote è quello di officiare le ceri- 
monie, celebrare i sacrifici, guidare i canti e le preghie- 
re e farsi intermediario dei messaggi degli dei che si 
esprimono attraverso la trance. Spesso i sacerdoti han- 
no conoscenze mediche ma, nella cultura tradizionale 
degli Edo, il principale esperto di questo settore è lo 
specialista di Osun. L'adepto di Osun, il cui fine è quel- 
lo di conoscere i poteri insiti nelle foglie e nelle erbe, 
sostiene un lungo apprendistato, al termine del quale 
sarà in grado di individuare, grazie alla divinazione, la 
causa delle malattie, prescrivere i trattamenti a base di 
erbe, somministrare veleni e altre ordalie, e soprattutto 
combattere la causa ultima delle infermità, ossia la stre- 
goneria. Gli Edo credono che la stregoneria sia pratica- 
ta da persone di intento malvagio, che si servono della 
loro conoscenza delle erbe per provocare sterilità, ma- 
lanni e morte prematura. Di notte streghe e stregoni si 
trasformano in uccelli predatori e si incontrano sugli al- 
beri per tramare a danno delle loro vittime innocenti. 

Uomini e donne che hanno vissuto una vita piena e 
che, da morti, hanno ricevuto una appropriata cerimo- 
nia funeraria diventano antenati personali, familiari o 
del gruppo. Essi risiedono nel mondo degli spiriti, ma 
mantengono interessi e coinvolgimenti nella vita quoti- 
diana dei loro discendenti. Presso l’altare degli antena- 
ti, collocato nella casa dell’uomo più anziano della linea 
di discendenza parentale, oppure in un luogo particola- 
rc nel quartiere o nel villaggio, si celebrano sacrifici e 
preghiere nelle feste prescritte e nei tempi di crisi. 

Gli antenati del re del Benin (che è detto 064) sono 
considerati i protettori dell’intera popolazione e i loro 
altari sono templi nazionali collocati nel palazzo reale. 
In quanto discendente di questi antichi re divini e de- 
tentore di poteri soprannaturali, lo obda è una figura 
centrale nella religione degli Edo. Nelle narrazioni co- 
smogoniche, infatti, egli viene chiamato il «re della ter- 
ra arida» e costituisce la controparte terrena della gran- 
de divinità Olokun, il «re delle acque», il cui regno è la 


fonte del benessere dello oba. Nel corso dell’anno il re e 
la sua corte devono presiedere a vari riti pubblici e pri- 
vati che hanno lo scopo di preservare il benessere e la 
prosperità dell’intero popolo degli Edo. Nel secolo 
scorso alcuni Edo, influenzati dall’educazione e dagli 
insegnamenti delle missioni occidentali, sono diventati 
cristiani, ma la religione tradizionale, incentrata intorno 
alla figura dello ba, è tuttora assai florida. 
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PAULA BEN-AMOS 


ETIOPIA, RELIGIONI DELL. L'Etiopia occupa la 
parte nordorientale del Corno d'Africa ed è popolata 
da tre principali gruppi etnici. Questi parlano lingue 
che appartengono ai tre rami delle lingue Afro-asiati- 
che: quello Cuscitico (per esempio: Agaw, Bilen, Sida- 
ma, Oromo), quello Semitico (Amhara, Tigrifia, Tigre, 
Gurage) e quello Nilo-sahariano (Majangir, Berta, Gu- 
muz, Koma). Le suddivisioni linguistiche corrispondo- 
no all’incirca alle diverse osservanze religiose. Secoli fa 


gli Etiopi che parlavano lingue cuscitiche e semitiche si 
convertirono al Cristianesimo e all'Islam, ma ancora 
oggi conservano alcune credenze e pratiche tradiziona- 
li. Le osservanze religiose tradizionali delle popolazioni 
che parlavano lingue nilo-sahariane, invece, sono state 
fra quelle meno influenzate dal Cristianesimo e dal- 
l'Islam. Le tradizioni religiose delle popolazioni cusciti- 
che, soprattutto quelle degli Agaw, hanno influito pro- 
fondamente sulle credenze e sulle pratiche degli abitan- 
ti dell’Etiopia dell’acrocoro centrale. 

Gli Agaw. Gli Agaw abitano gli altopiani centrali e 
settentrionali della provincia di Gondar e costituiscono 
il substrato culturale e linguistico degli Amhara e dei 
Tigrini di lingua semitica. I loro affini più a settentrio- 
ne, i Bilen, in gran parte islamici, sono sedentari e si oc- 
cupano di agricoltura, come del resto fa la maggioranza 
degli Agaw. Tre gruppi di Agaw, i Qemant, i Kwara e i 
Falasha (questi ultimi chiamati a volte Ebrei dell’ÉEtio- 
pia, perché professano una forma di Ebraismo pretal- 
mudico), vivono a occidente del fiume Tacazzè e a nord 
del lago Tana. Altri gruppi di Agaw vivono invece a sud 
del lago Tana, nei distretti di Agawmeder e Dega Da- 
mot. Nel 1964 Frederick Gamst stimò il numero degli 
Agaw intorno a 250.000. 

I circa 25.000 Qemant, che presentano una commi- 
stione di credenze tradizionali e di credenze derivate dal- 
la religione ebraica, vivono in villaggi sparsi delimitati da 
boschetti sacri, che sono considerati dimora degli eroi 
culturali detti gedus. Questi boschetti sacri, che sono 
molto diffusi nell’Etiopia centrale, costituiscono lo spa- 
zio sacro per ogni importante cerimonia religiosa. Le ce- 
rimonie dei Qemant sono celebrate da «officianti» (w47- 
bar) che occupano le più alte cariche politiche e religiose 
e sono scelti tra i Keber, il più elevato dei due gruppi pa- 
rentali (r205ety, pl. wzofeties) che costituiscono la comuni- 
tà tribale. I Keber fanno risalire la loro origine ai Qemant 
«puri»; tutti gli altri Qemant appartengono alla w07ety 
degli Yetanti. Entrambi i gruppi parentali disdegnano le 
attività manuali, eccetto l’agricoltura. Collocati al vertice 
della classe sacerdotale, i warzbar sono assistiti durante le 
cerimonie da sacerdoti di alto e di basso rango, che a no- 
me della comunità celebrano il sacrificio rituale di un to- 
ro bianco o di una pecora bianca come offerta a Mezga- 
na, la divinità suprema che abita in cielo. Dopo alcuni ri- 
ti di purificazione, i sacerdoti e tutti i fedeli digiunano 
dalla vigilia della cerimonia fino al momento del sacrifi- 
cio, la mattina seguente. Il culto dei ji nelle loro dimo- 
re naturali ha lo scopo di regolare le piogge, ristabilire la 
fertilità e liberare la comunità da flagelli e malattie. 

Gli Oromo. Gli Oromo, che un tempo erano anche 
chiamati Galla, raggiungono forse i dieci milioni di indi- 
vidui, appartengono al gruppo linguistico Cuscitico me- 
ridionale e abitano un ampio territorio che va dal punto 
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più meridionale del Tigre fino alla regione di Harar, poi a 
sud fino al fiume Tana nel Kenya, e a occidente fino alla 
zona dei tributari del Nilo Azzurro. Le basi della loro 
economia sono varie, dalla pastorizia seminomade prati- 
cata dai Boran meridionali, che hanno resistito alla con- 
versione al Cristianesimo o all’Islam, alla vita agricola se- 
dentaria dei Macha della provincia occidentale di Scioa. 
Gli Scioa e i Wollo Oromo molto tempo fa abbandona- 
rono la loro tradizionale dipendenza dal bestiame, cam- 
biamento culturale che coincise con la loro graduale ac- 
cettazione delle credenze e delle pratiche cristiane della 
comunità agricola degli Amhara e dei Tigrini, vicino ai 
quali si stabilirono. Oggi rimangono poche tracce degli 
antichi culti tradizionali fra i musulmani Jimma Oromo, 
che durante il XX secolo sono diventati devoti seguaci 
della confraternita musulmana della Tiganivya. 

Le popolazioni dei Macha, dei Boran e dei Guji Oro- 
mo aderiscono tutte, con piccole varianti, all'istituzione 
del k4//u, che nella descrizione di Karl Knutsson è co- 
me un ponte di natura sociale gettato fra l'umanità e la 
divinità. Il k4// è uno specialista rituale che funge da 
mediatore che trasmette alla divinità i desideri di ogni 
uomo e che comunica agli uomini la volontà divina. 
Durante gli atti e le cerimonie rituali che quotidiana- 
mente sono celebrati dal k4//4 in onore della divinità 
vengono anche manifestate le regole morali di condot- 
ta. Per i Macha il culto della divinità trova espressione 
nella credenza in Waka («cielo» o «dio»), in Atete, una 
divinità femminile, e negli 4y4ra, una sorta di agenti di- 
vini. I riti del #4/, celebrati in boschi di alberi ad alto 
fusto, prevedono sacrifici per invocare la pioggia oppu- 
re cerimonie in onore di Waka. L'individuo, uomo o 
donna, che sia posseduto dagli spiriti 4yaz4 a intervalli 
regolari acquisisce grande importanza e potere come 
guida spirituale del gruppo. 

Gli Amhara-Tigrini. Eredi della dottrina monofisita 
del Cristianesimo, divenuta religione ufficiale nell’anti- 
co Regno degli Axumiti verso il 350 d.C., gli Amhara e 
i Tigrini, di lingua semitica, occupano un’ampia regio- 
ne dell'Etiopia centrale. [Vedi AXUMITI, RELIGIO- 
NE DEGLI]. Le province di Gondar, Scioa e Gojam e il 
distretto di Lasta nella provincia di Wollo sono le terre 
tradizionali degli Amhara, che, secondo la stima di Ul- 
lendorff, contano da tre a cinque milioni di persone. I 
Tigrini abitano soprattutto la provincia del Tigre, loro 
patria d’origine, e 500.000 circa sono sparsi in parecchi 
distretti sugli altopiani dell’Eritrea. 

Gli Amhara-Tigrini non celebrano nessun rito dedi- 
cato all’Essere supremo e creatore Egziabher, «il dio che 
venne dal mare». Prestiti e derivazioni dal Cristianesimo 
hanno portato gli Ahmara-Tigrini a credere in spiriti 
buoni e spiriti cattivi collegati a vari alberi, fonti, oggetti 
animati e inanimati. Molto diffusa è ancora oggi la devo- 
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zione per la Vergine Maria (Maryam), che si crede abiti 
in luoghi naturali carichi di sacralità, come le montagne 
più alte, le sorgenti, i boschetti di sicomori. I sacrifici e 
gli altri atti rituali vengono celebrati nei boschetti sacri, 
pur restando la «chiesa» (bet kristyan) la sede principale 
del culto. La chiesa è dedicata al santo patrono ed è il 
luogo centrale della parrocchia, che è la principale sud- 
divisione locale, sociale e politica. Durante le funzioni 
soltanto i sacerdoti, i diaconi (e, in passato, il re) posso- 
no entrare nel santuario, completamente precluso alla 
vista dei semplici fedeli. Tutti osservano scrupolosamen- 
te le severe leggi del digiuno per tutto l’anno e prima 
delle principali ricorrenze religiose. Prima dell’introdu- 
zione del sistema moderno di tassazione, durante il XX 
secolo, l’amministrazione statale e la Chiesa erano soste- 
nute da un complicato sistema di pagamento delle deci- 
me, sotto forma di mano d’opera oppure di generi ali- 
mentari, sistema reso possibile dall’eccedenza economi- 
ca legata all’agricoltura estensiva. 

I Gurage. I Gurage, la popolazione più meridionale 
tra quelle di lingua semitica, abitano nella provincia di 
Scioa, tra il lago Zway (a oriente) e il corso medio del 
fiume Gibe (a occidente). Gli Oromo Scioa abitano a 
settentrione, mentre i gruppi Sidama vivono lungo i 
margini meridionali del territorio dei Gurage. I Gurage 
orientali, nella maggioranza cristiani e musulmani, si di- 
versificano per una grande varietà di lingue e dialetti 
dai Gurage occidentali (nel 1966 circa 50.000 indivi- 
dui), che sono ancora seguaci della religione tradiziona- 
le. La vita agricola del gruppo occidentale è dominata 
dalla coltivazione dell’Ensete ventricosurm, la comune 
«falsa banana», un prodotto alimentare consumato in 
grandi quantità in tutte le occasioni religiose e rituali. 

Il remoto Essere supremo dei Gurage occidentali ha 
minore rilievo nelle credenze e nelle pratiche religiose di 
quanto ne abbiano le divinità minori, alle quali si rivol- 
gono le più importanti attività cultuali. I custodi dei luo- 
ghi sacri dedicati a queste divinità minori — Wak, divinità 
maschile del cielo; Dimwamwit, divinità femminile; 
Boz4, dio del tuono (che abitano nei boschi sacri in cui si 
celebrano le grandi feste annuali) — grazie al loro presti- 
gio spirituale svolgono anche importanti ruoli giudiziari 
e politici; da loro, per esempio, dipende la ratifica delle 
principali autorità amministrative. La festa annuale della 
divinità femminile concede temporaneamente alle donne 
di abbandonare il loro consueto atteggiamento di sotto- 
missione e di ingiuriare verbalmente gli uomini. 

I Majangir. Alcune popolazioni che parlano lingue 
nilo-sahariane, come i Majangir, gli Anuak e i Nuer, oc- 
cupano l’Etiopia occidentale, soprattutto lungo il con- 
fine con il Sudan. Nel 1966 Stauder calcolò il numero 
dei Majangir, cacciatori di selvaggina e piccoli animali 
da pelliccia, in meno di 20.000. Essi abitano l’estremità 


sudoccidentale dell’altipiano etiopico, in villaggi sparsi 
vicino alle zone forestali, da loro sfruttate per la selvag- 
gina. La cultura materiale dei Majangir è semplice co- 
me la loro organizzazione politica e religiosa. Lo specia- 
lista rituale (£4p41) possiede caratteristiche da sacerdote 
e da sciamano insieme, e svolge anche compiti parapo- 
litici. Il suo potere proviene principalmente dalla sua 
capacità di inviare punizioni spirituali, la cui semplice 
minaccia è sufficiente a mantenere pace e ordine. 
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WILLIAM A. SHACK 


FON ED EWE, RELIGIONE DEI. Gli Ewe e i Fon 
sono popoli linguisticamente e culturalmente imparen- 
tati che vivono in Africa occidentale, lungo la costa e 
nell'entroterra del Benin (antico Dahomey), del Togo e 
del Ghana orientale. Sono circa tre milioni di persone; 
vivono per la maggior parte in città o in grandi villaggi 
e dipendono dalla pesca, da coltivazioni intensive e dal- 
l'artigianato (in particolare tessitura). 

Gli Euopei, che entrarono in contatto con i Fon del 
Dahomey verso la fine del xvII secolo, hanno trasmesso 
di loro un'immagine esagerata ed esotica, che in seguito 
è stata quasi completamente smentita, descrivendo so- 
vrani, ricchezze, donne soldato («Amazzoni»), sacrifici 
umani e tratta degli schiavi. Oggi la sede della famiglia 
reale è ancora situata nelle città di Abomey e Kana, che 
differiscono in qualche modo dall’entroterra, sia per 
l’organizzazione sociale, sia per quella religiosa. La po- 
polazione è organizzata in clan patriarcali separati, in 
ciascuno dei quali l’uomo più anziano viene considera- 
to in qualche modo intermediario «tra due mondi», 
quello dei vivi e quello dei morti. Nel passato esisteva 
una complessa organizzazione gerarchica che andava 
dai /eader dei piccoli insediamenti ai capi dei singoli vil- 
laggi e giungeva fino al sovrano. Oggi il re ha perduto le 
sue antiche prerogative politiche, anche se vengono an- 
cora celebrate molte delle cerimonie tradizionali neces- 
sarie per il culto degli antenati regali. 

Gli Ewe del Togo e del Ghana, che storicamente so- 
no i rappresentanti più avanzati della cultura dei Fon, 
condividono con questi ultimi un comune senso di 
identità e una medesima storia di migrazioni (alla fine 
da Oyo, in Nigeria), che vengono annualmente celebra- 
te con cerimonie commemorative. A nord, il territorio 
interno degli Ewe manca di una autorità politica cen- 
trale ed è diviso in clan locali, mentre i gruppi che vivo- 
no sulla costa (conosciuti come Anlo Ewe) hanno una 
tradizione di debole autorità regale, di clan separati e di 
santuari degli antenati, luoghi di culto che hanno gran- 
de importanza nella vita religiosa della comunità. Cia- 
scuna linea di discendenza familiare fra gli Ewe possie- 
de uno speciale sgabello in legno intagliato, che rappre- 
senta la sede della divinità di famiglia, su cui gli spiriti 
degli antenati possono essere temporaneamente convo- 
cati nelle occasioni rituali. 

I Fon. Il culto degli antenati, che è ritenuto necessa- 
rio per la perpetuazione del clan, è l'elemento centrale 
dell’organizzazione sociale dei Fon e di molte delle loro 
attività religiose. Le cerimonie funerarie degli adulti de- 
funti si concludono tre anni dopo la loro morte, affin- 
ché le loro anime non vadano perdute per il clan. Al- 
l’incirca ogni dieci anni, inoltre, gli antenati vengono 
«stabiliti», cioè divinizzati come tovody (divinità della 
famiglia), in forza di un rito nel corso del quale un /ea- 


FON ED EWE, RELIGIONE DEI 151 


der locale deve nominare tutti i membri defunti del 
gruppo, dal morto più recente fino al più lontano. Du- 
rante questo rito viene anche costruito un altare degli 
antenati (dexoxo), dove i fovodu vengono annualmente 
«nutriti» e onorati con danze e canti di preghiera. È un 
antenato divinizzato anche l’uomo a cui si attribuisce la 
fondazione di un clan; grazie a questa sua particolare 
condizione, egli viene venerato da sacerdoti e iniziati, 
anche da coloro che non appartengono al suo clan. I 
membri del clan del sovrano possono venerare soltanto 
le loro divinità familiari e non possono essere iniziati al 
culto degli dei del comune pantheon «pubblico»: il cul- 
to degli antenati costituisce per loro l’unica forma di at- 
tività religiosa. 

Più potenti dei tovodu sono gli spiriti di coloro che 
vissero in un tempo lontanissimo, tanto che i loro di- 
scendenti ormai non conoscono più i loro nomi. Questi 
antenati, personificati da Dambada Hwedo, sono im- 
portanti perché uno di loro, essendo stato «dimentica- 
to», è infuriato e pericoloso. Rientrano nella categoria 
dei tovodu, inoltre, gli spiriti dei gemelli, dei bambini 
nati dopo i gemelli e dei bambini malformati o abortiti. 
Questi ultimi spiriti sono considerati molto potenti in 
quanto custodiscono i fiumi che gli spiriti di tutti i de- 
funti devono attraversare per raggiungere l’Aldilà. Il 
mondo dei morti riproduce quello dei vivi, poiché con- 
serva la scala gerarchica fondata sulla terra dalla priori- 
tà della nascita. 

I Fon conoscono numerose varianti delle narrazioni 
cosmologiche e non sempre sono concordi sull'identità 
dei vari dei. Alcuni raccontano che il mondo fu creato 
da un dio, Nana Buluku, maschio e femmina al tempo 
stesso, che diede alla luce due gemelli chiamati Mawu e 
Lisa: al primo, la femmina, fu dato il dominio sulla not- 
te, il secondo, il maschio, fu associato al giorno. Incerte 
sono le opinioni sulle relazioni che intercorrono tra i 
due gemelli (oltre a essere fratelli, sono anche sposi) e 
perfino sulla loro identità personale, dal momento che 
spesso nel parlato di tutti i giorni i loro nomi sono fusi 
insieme, come se fossero una singola divinità: Mawu- 
Lisa. [Vedi MAWU-LISA]. Altre divinità pubbliche che 
rappresentano le forze della natura che coinvolgono in- 
distintamente tutti gli uomini sono Sagbata, la divinità 
della terra che sorveglia i campi e le acque e punisce co- 
loro che lo offendono con il vaiolo; Sogbo, o Xevioso, il 
dio del tuono e del mare, che manda le piogge per ren- 
dere fertile il terreno, ma anche che punisce con il ful- 
mine, che viene considerato la sua terribile arma. Da 
ciascuno di loro dipende un gruppo esteso (in forma di 
pantheon) di divinità personali (vod), ciascuna con 
compiti diversi, disposte gerarchicamente secondo il lo- 
ro ordine di nascita. I tre complessi cultuali rivolti a 
questi tre pantheon non sono aperti a tutti gli uomini e 
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ciascuno di essi è controllato da una particolare casta 
sacerdotale. 

Nessuno degli dei è onnipotente, nemmeno Mawu, 
che pure è la madre degli altri dei e controlla la vita e la 
morte mediante la sua attività di «scrittura» del Fa, il 
destino dell’universo. Un sistema estremamente specia- 
lizzato di divinazione (derivato dagli Yoruba), control- 
lato da specialisti conosciuti come bdokono, permette 
agli uomini di conoscere il destino che è stato decretato 
per loro. Soltanto il trickster Legba, il più giovane tra i 
figli di Mawu, può cambiare il destino di una persona. 
Il suo culto è aperto a tutti gli uomini (a differenza di 
quello delle altre divinità maggiori) e personale, senza 
sacerdoti né luoghi di culto. Vengono praticate anche 
altre forme di divinazione, tra cui l'esame delle viscere e 
una particolare procedura che prevede l’analisi dell’im- 
magine riflessa in uno specchio. Estremamente diffusi, 
infine, sono gli amuleti magici (gb0), di varie tipologie 
differenti. Si dice che essi siano donati all'uomo da Leg- 
ba, da Sagbata e soprattutto dagli 42524, piccole creatu- 
re pelose che vivono nei formicai e negli alberi della se- 
ta (kapok, Eriodendron anfranctuosumi). 

Gli Ewe. Gli Ewe condividono con i Fon molti 
aspetti della cultura, della religione e dell’arte, e infatti 
talora si recano nel Benin per frequentare santuari e ri- 
cevere aiuto spirituale. Venerano anch’essi Mawu, la re- 
mota divinità creatrice associata al cielo, e Torgbi-nyig- 
bla, il capo degli dei della natura (?ro), associato alla 
guerra e al tuono (e quindi a Xevioso). Simili sono an- 
che le pratiche di divinazione Afa e il culto di Legba, 
che comprende anche dulegba e alegba, divinità protet- 
trici rispettivamente della città e dell’individuo. Tra gli 
Ewe si osserva comunque un uso estremamente ambi- 
guo dei termini chiave vod«, dulegba, tro e dzo (amule- 
ti), che in pratica vengono spesso confusi. Molte di 
queste divinità, che sono concepite sempre come entità 
distinte, sono di fatto straniere, non originarie del terri- 
torio degli Ewe. Il loro uso incoerente è probabilmente 
conseguenza della complessa storia delle migrazioni dei 
popoli e del modificarsi delle tradizioni religiose. 

Sviluppi religiosi. Dalle coste abitate dagli Ewe-Fon 
furono portati nelle Americhe schiavi in grandissimo 
numero: insieme a loro viaggiarono molti aspetti della 
loro religione. Ad Haiti, in Brasile, a Cuba e in Giamai- 
ca le tradizioni religiose dei Fon e degli Ewe, mescolate 
con il Cattolicesimo, contribuirono alla formazione di 
nuovi culti, tra cui il Vudu (vodour) e il culto di Shango. 

Le missioni cristiane si sono insediate tra i Fon e gli 
Ewe sin dalla metà del xIX secolo. Oggi la maggior par- 
te della popolazione si dichiara cristiana, anche se qua- 
si tutti gli Ewe sono ancora legati insieme alle pratiche 
religiose cristiane e a quelle tradizionali. A quanto risul- 
ta, pare che nelle regioni più settentrionali i riti di pas- 


saggio siano quasi completamente abbandonati, mentre 
in quelle meridionali sono ancora assai praticati i riti fu- 
nerari di tipo tradizionale. 
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FULBE, RELIGIONE DEI. I Fulbe, costituiti da po- 
polazioni in tutto o in parte ancora dedite alla pastori- 
zia, oppure divenute contadine o talora ormai urbaniz- 
zate, rappresentano larghi gruppi minoritari stanziati 
nelle regioni del Sahel che si estendono dall'Oceano 
Atlantico al Mar Rosso (Mauritania, Senegal, Gambia, 
Guinea, Mali, Burkina Faso, Niger, Nigeria, Ciad, Ca- 
merun e Sudan). Chiamati anche Fulani, Fellata o Peul, 
questi popoli hanno svolto un ruolo assai importante 
nella storia dell’Africa occidentale, attirando l’attenzio- 
ne dei principali studiosi che si sono occupati del conti- 
nente africano. Pur essendo oggi quasi tutti musulmani, 
i Fulbe hanno una forte tradizione religiosa collegata 
all’allevamento del bestiame che risale a prima della lo- 
ro conversione all'Islam. 

I Fulbe parlano il fulfulde (detto anche pular), una 
lingua del ceppo atlantico occidentale delle lingue del 
Niger-Congo. La branca settentrionale delle lingue 
atlantiche occidentali comprende il wolof, il serer e il 
fulfulde, che sono le lingue più diffuse nel Senegal, ma 
che anticamente erano parlate assai più a nord, nell’at- 
tuale Mauritania. Furono probabilmente i primi Fulbe 
a lasciare alcune delle antichissime pitture rupestri raf- 
figuranti bestiame e mandriani nell’area che gradual- 
mente divenne il Sahara. Nell’ultimo millennio i Fulbe, 


prevalentemente nomadi, si spostarono progressiva- 
mente verso oriente, fino al Camerun e al Ciad, e in se- 
coli più recenti si diffusero anche in Sudan. Fino al 
xvili secolo la maggior parte dei Fulbe mantenne uno 
stile di vita pastorale e un modesto attaccamento alla 
religione islamica. 

L'islamizzazione intensa dei Fulbe a partire dal XVIII 
secolo rende difficoltoso il tentativo di ricostruirne la 
religione originaria, quella precedente all’Islam. Una 
descrizione molto suggestiva, tuttavia, proviene dal- 
l’opera di un intellettuale del Mali, Amadou Hampaté 
Ba, e dell’etnografa francese Germaine Dieterlen, che 
raccolsero un testo di iniziazione (intitolato Koumzen) 
da un informatore del Senegal e ne diedero, nel 1961, 
una traduzione francese commentata. In questo testo 
la cerimonia di iniziazione è costituita di dodici «capi- 
toli» o «radure», nel corso dei quali il primo mandria- 
no tra gli uomini impara a conoscere il bestiame e il 
mondo. Il mondo è governato dal dio eterno e onnipo- 
tente, il quale designa Canaba, che di solito ha la forma 
di un serpente, a guardiano del bestiame e Koumen a 
mandriano di Canaba. Koumen, che spesso compare 
sotto forma di bambino, insieme a sua moglie Forofo- 
rondu istruisce il novizio Sile (variante locale del nome 
Sulayman, ossia Salomone). Alla fine Sile diventa il pri- 
mo silatigi, signore della boscaglia e della vita pastora- 
le. Questa narrazione mette in evidenza gli stretti lega- 
mi che uniscono gli uomini, il bestiame, la terra e la ve- 
getazione (alberi, arbusti e piante striscianti e rampi- 
canti che forniscono bastoni, corde, contenitori e altri 
strumenti indispensabili) e descrive i vari luoghi sacri 
in cui Sile deve dimostrare il suo attaccamento a dio e 
ai numerosi spiriti che popolano l’universo. Il testo è 
caratterizzato da un ricco simbolismo dei colori e dei 
numeti. Il giallo, il rosso, il nero e il bianco corrispon- 
dono rispettivamente al fuoco, all'aria, all'acqua e alla 
terra; e ancora all’Est, all’Ovest, al Sud e al Nord; e in- 
fine alle quattro linee di discendenza parentale che in 
origine formavano la popolazione dei Fulbe: i Jal o Jal- 
lo, i Ba, i So e i Bari. Sile gradualmente impara a inter- 
pretare i simboli e a servirsi delle diverse tipologie di 
pellame animale per divinare il corretto corso delle 
aZioNI. 

Benché il rito di Koumen sia caratteristico dei soli 
Fulbe, molti dei suoi tratti ricordano le credenze e le 
pratiche religiose di altri popoli della regione del Sene- 
gal e del Mali. La figura del si/atigi assomiglia a quella 
di un sacerdote-re, il cui progresso nella conoscenza as- 
somiglia al processo di apprendimento che ha luogo nel 
corso di altre iniziazioni. Il serpente Canaba richiama 
l’importanza dei serpenti nel simbolismo dei Soninke e 
dei Mandinka e il suo tragitto lungo il fiume Niger ri- 
percorre la traiettoria dei miti di creazione dei Mande. 
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La storia suggerisce anche l’importanza del potere mili- 
tare, riproducendo la struttura sociale caratteristica del 
Sudan occidentale e addirittura, attraverso l’evocazione 
di Salomone, l'influenza dell’eredità ebraica, islamica e 
cristiana. 

Nel corso della sua iniziazione Sile viene infine aiu- 
tato da un fabbro, membro di una casta artigiana. Il 
compito di Sile è quello di mettere in pratica il pu/a4- 
ku, il codice di comportamento dei Fulbe, che si fon- 
da sull’onore, la vergogna e l’autocontrollo. Questo 
codice viene spesso indicato come l’esatto opposto ri- 
spetto al comportamento degli schiavi, che non hanno 
a che fare con il bestiame e in generale non sanno co- 
me agire. Lo schiavo è descritto come rozzo, sventato, 
irresponsabile e di colore scuro: la sua figura richiama 
evidentemente le popolazioni «nere», diverse dai Ful- 
be, dell’Africa occidentale. Il pulaaku assomiglia al co- 
dice di diverse altre società stratificate dell’Africa oc- 
cidentale, che distinguono nettamente tra la condotta 
che ci si può attendere dai nobili e dagli strati liberi 
della popolazione e il comportamento che si deve tol- 
lerare dagli schiavi e dagli appartenenti alle varie «ca- 
ste», cioè alle corporazioni ereditarie dei fabbri e degli 
altri artigiani. In generale si può concludere che il pu- 
laaku, così come l’intero rito iniziatico di Koumen, ri- 
specchia le usanze pastorali dei Fulbe della zona del 
Sahel. Allo stato attuale delle nostre conoscenze, tali 
costumi vanno considerati rappresentativi delle cre- 
denze e delle pratiche dei Fulbe di epoca preislamica. 

Fino al xvmi secolo i Fulbe delle regioni occidentali 
e centrali non avevano costituito autonome entità sta- 
tali né praticavano l’Islam: i letterati di Timbuctù che 
nei secoli XVI e XVII scrissero le cronache intitolate ri- 
spettivamente Ta’rîb al-Fattài e Ta'rib al-Sudan giudi- 
carono alcuni dei Fulbe nemici dell'Islam, dell’agricol- 
tura, del commercio e dell’urbanizzazione. A partire 
dal xvi secolo, invece, in molte località i Fulbe prese- 
ro l'iniziativa di istituire Stati e società propriamente 
islamici, utilizzando il g:54d, la guerra contro gli infe- 
deli, per rovesciare regimi considerati pagani o musul- 
mani soltanto di nome, per nominare capi preparati in 
materia di religione e per istituire sistemi educativi e 
giuridici nei quali insegnare e praticare la legge islami- 
ca. Non tutti questi scopi furono di fatto realizzati, ma 
lo sforzo servì a incentivare, per la prima volta, lo svi- 
luppo permanente di una cultura islamica nelle campa- 
gne, al di fuori delle capitali e dei centri urbani del 
commercio. Il processo fu guidato da singoli leader, 
letterati e sedentari, che avevano ormai preso le distan- 
ze dalla tradizione preislamica, sostanzialmente pasto- 
rale. Col tempo essi svilupparono anche un nuovo al- 
bero genealogico, nel quale le quattro antiche linee di 
discendenza parentale dei Fulbe venivano ricollegate 
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tutte a un tal ‘Uqba, di solito identificato con ‘Ugba 
ibn Nafi', il conquistatore arabo di buona parte del- 
l'Africa settentrionale nel vI1 secolo d.C. Questa origi- 
ne è ancora oggi ampiamente accettata dai Fulbe di 
tutte le confessioni. 

Le prime due rivoluzioni di matrice islamica avven- 
nero nel xvi secolo ed ebbero luogo rispettivamente 
nel Futa Toro e nel Futa Jalon, non lontano dall’Ocea- 
no Atlantico. I capi del movimento nel Futa Jalon, una 
regione montuosa della Guinea, idearono un elaborato 
sistema di istruzione islamica, sia in lingua fulfulde, sia 
in arabo. Il sistema in fulfulde, basato sull’alfabeto ara- 
bo opportunamente modificato, venne appositamente 
studiato per le donne, i pastori e per tutti coloro che 
avevano difficoltà ad apprendere da soli a leggere e a 
scrivere. La popolazione del Futa Toro, la valle media- 
na del fiume Senegal, divenne nota con il nome di «To- 
kolor», termine destinato a distinguerli dai Fulbe meno 
coinvolti nella creazione di uno Stato e di una cultura 
islamici. 

La rivoluzione più importante ebbe però luogo nel 
territorio degli Hausa, nella Nigeria settentrionale. Al- 
l’inizio del xIX secolo Usuman dan Fodio, insieme con 
il fratello ‘Abdullah e con il figlio Muhammadu Bello, 
lanciò il #44 contro la classe dirigente dello Stato de- 
gli Hausa di Gobir. I discepoli e gli alleati di Dan Fodio 
estesero poi l'operazione contro altri Stati, stabilendo 
nuovi insediamenti anche al di fuori del territorio degli 
Hausa. Dal 1812 si ebbe così una nuova e vasta confe- 
derazione, il cui centro principale era la città di Sokoto, 
nella Nigeria nordoccidentale. Dan Fodio e i suoi se- 
guaci scrissero un grande numero di autorevoli trattati, 
che divennero il punto di riferimento testuale per la 
pratica dell'Islam e ne diffusero la fede in tutta la regio- 
ne occidentale e centrale. [Vedi DAN FODIO, USU- 
MANI. L'ultima rivoluzione ebbe luogo nel medio del- 
ta del fiume Niger, tra le città di Segu e Timbuctù, e in- 
torno al 1820 portò alla creazione del califfato di Ham- 
dullahi, al quale pose fine, nel 1862, il movimento gui- 
dato da 'Umar Tal. [Vedi UMAR TALI. 

Maestri islamici contribuirono anche alla diffusione 
tra i Fulbe delle confraternite della Qadiriya e della Ti- 
ganiya, le cui pratiche potevano svolgersi anche in cam- 
pagna, lontano dalle grandi moschee, dalle scuole e dal- 
le corti cittadine. Si può dire, anzi, che i Fulbe furono i 
più importanti protagonisti dell’islamizzazione del- 
l'Africa occidentale nel XIX secolo. 

Molti Fulbe, comunque, sono rimasti di fatto ai mar- 
gini di questi processi di formazione statale e di islamiz- 
zazione. Nonostante le devastanti siccità degli anni ’80 
del xx secolo, essi hanno conservato la loro antica eco- 
nomia pastorale e il loro stile di vita in quelle regioni 
dell’Africa occidentale che sono più adatte al pascolo 


che all'agricoltura. Essi sono musulmani nella vita pub- 
blica e osservano le obbligazioni imposte a tutti i fedeli, 
ma nelle relazioni familiari e nella loro attività di alleva- 
tori continuano a seguire le usanze e i valori che sono 
documentati, per esempio, dalla cerimonia di Koumen. 
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HARRIS, WILLIAM WADE (circa 1865-1928), fon- 
datore di un movimento di conversione di massa al Cri- 
stianesimo che portò alla creazione di una Chiesa cri- 
stiana africana. Il profeta Harris fondò il più grande 
movimento di conversione di massa nella storia del 
continente africano e rivoluzionò la vita religiosa della 
Costa d’Avorio meridionale. Aprì la strada allo svilup- 
po della Chiesa cattolica e all'istituzione di quella pro- 
testante e favorì la nascita di varie istituzioni religiose 
indigene. La più significativa tra queste è la Chiesa har- 
rista (Harrist Church) della Costa d’ Avorio, che ha reso 
istituzionali i suoi insegnamenti. Il movimento di Har- 
ris è stato di portata eccezionale tra i vari movimenti 
verso il Cristianesimo capeggiati da profeti africani, 
poiché si è trattato di una iniziativa totalmente indige- 


na, nata presso una popolazione che non era stata pre- 
cedentemente cristianizzata da missionari. [Vedi anche 
AFRICA, RELIGIONI DELL’, articolo Movimenti mo- 
derni]. 

Di etnia grebo, originario della Liberia sudorientale, 
Harris aveva familiarità con le usanze occidentali e leg- 
geva e scriveva sia l’inglese che il grebo, essendo stato 
educato in una missione. Divenne predicatore laico del- 
la Chiesa episcopale, fu insegnante in una missione, di- 
rettore di un collegio e lavorò anche come interprete 
per il governo. 

Durante un periodo di forte antagonismo tra i Grebo 
e il governo della Liberia, Harris si mise a capo di varie 
azioni di ribellione contro il governo. Nel 1909 fu im- 
prigionato per tradimento con l’accusa di avere tentato 
un colpo di Stato. Durante la prigionia ebbe una visio- 
ne dell’angelo Gabriele, il quale lo convinse che egli era 
l’ultimo profeta di Dio, incaricato della missione divina 
di portare il Cristianesimo a tutti quei popoli che non 
erano ancora stati convertiti. Nel 1913, dopo essere sta- 
to rilasciato, Harris si trasferì in Costa d'Avorio, dove il 
suo messaggio fu ben accolto. Gli Ivoriani, per i quali 
gli spiriti protettori tradizionali si erano rivelati ineffi- 
caci nel contrastare l'aggressione coloniale, accolsero il 
messaggio di Harris che portava loro una maggiore for- 
za spirituale. 

Harris li esortò a distruggere gli altari, le maschere e 
le altre rappresentazioni materiali collegate alla religio- 
ne indigena e li invitò ad adorare il Dio cristiano secon- 
do gli insegnamenti che egli forniva loro. In poco più di 
un anno, aveva battezzato dalle 100.000 alle 120.000 
persone, secondo le stime dei funzionari coloniali. I 
missionari cattolici, che erano stati chiamati dal gover- 
no coloniale per inculcare fedeltà alla Francia nei nuovi 
sudditi, erano riusciti a battezzarne solo 400 nei ven- 
t'anni precedenti. 

Per completare la cristianizzazione di coloro che bat- 
tezzava, Harris li mandava nelle missioni cattoliche e 
presso i suoi discepoli protestanti provenienti dalla 
Sierra Leone e dalla Costa d’Oro (l’attuale Ghana) che 
lavoravano in Costa d'Avorio. Nelle zone in cui non vi 
erano né missioni, né discepoli, Harris dava istruzioni 
ai capi dei villaggi perché insegnassero agli altri abitan- 
ti ciò che avevano imparato da lui. 

Le missioni cattoliche furono inondate da convertiti 
di Harris e i suoi discepoli protestanti continuarono a 
convertire e a istruire nel nome del profeta. Nel 1924 
dall'Europa arrivò in Costa d’Avorio un missionario 
protestante, il quale, non aspettandosi di trovare alcun 
convertito protestante in quanto non vi erano missiona- 
ri protestanti europei nella regione, rimase stupito nel 
trovare invece decine di migliaia di Ivoriani che pratica- 
vano la religione autonomamente, si autodefinivano 
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«Harrist Protestants» e lo sollecitavano a mandare pres- 
so di loro quegli «insegnanti con le Bibbie» che Harris 
aveva annunciato sarebbero arrivati per insegnare la pa- 
rola di Dio. 

Gli Ivoriani che praticavano autonomamente si era- 
no inizialmente avvicinati ai missionari protestanti, ma 
se ne allontanarono quando costoro attaccarono alcune 
fondamentali istituzioni sociali come la poligamia e ten- 
tarono di minare il potere dei discepoli di Harris. Nel 
1926 una delegazione protestante, dopo una visita a 
Harris in Liberia, ritornò con il messaggio da parte sua 
che invitava i convertiti a unirsi alla Chiesa protestante, 
ma nel 1928 una delegazione di Ivoriani andò a trovare 
il profeta per esprimere il proprio malcontento nei con- 
fronti dei missionari. Questo gruppo ritornò dalla Li- 
beria con «le ultime volontà e il testamento» di Harris 
che era favorevole al loro desiderio di praticare la reli- 
gione in maniera indipendente. John Ahui, un giovane 
membro della delegazione, scelto da Harris per conti- 
nuare la sua missione, tramandò gli insegnamenti del 
profeta e fondò la Harrist Church della Costa d'Avorio, 
della quale rimane il patriarca. 

Il messaggio di Harris agli Ivoriani era al tempo 
stesso spirituale e secolare. Li esortava a smettere di 
adorare gli spiriti della natura che non erano stati ca- 
paci di proteggerli dalla conquista francese e ad adora- 
re invece il Creatore onnipotente che avrebbe portato 
loro la prosperità, la restaurazione del loro stato di so- 
vranità e l’accesso alla conoscenza e alla tecnologia dei 
loro conquistatori. Offriva loro l'esempio di se stesso, 
un africano che, grazie all'educazione ricevuta e alla 
conseguente posizione professionale, poteva operare 
nel mondo degli Europei e degli Americani così come 
nell'ambiente africano. Pertanto, questo eccezionale 
movimento di conversione al Cristianesimo, che i mis- 
sionari definirono «un'ondata» o «una valanga», ebbe 
anche un’influenza secolare: il movimento di Harris 
fece sì che gli Ivoriani apprendessero le strategie ne- 
cessarie per riconquistare la propria sovranità e per 
creare nuove istituzioni entro le quali agire a questo 
scopo. 

Poiché stimolò questo tipo di iniziativa collettiva lo- 
cale, che l’amministrazione coloniale vedeva come una 
minaccia diretta al controllo sui propri sudditi, Harris 
fu espulso dalla Costa d’Avorio nel 1914. Coloro che 
continuarono a praticare la religione secondo gli inse- 
gnamenti di Harris furono perseguitati dai funzionari 
coloniali, spesso con l’aiuto dei missionari cattolici. 

Gli Ivoriani furono attratti dalla Harrist Church per- 
ché essa rappresentava una forma di Cristianesimo ba- 
sata su organizzazioni e strutture concettuali e rituali 
indigene. Harris era tanto apprezzato dagli Ivoriani 
non solo perché teneva in considerazione le strutture 
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concettuali e gli elementi più importanti della religione 
tradizionale, ma anche perché offriva soluzioni adatte 
ai problemi immediati posti dalla situazione coloniale. 
Inoltre, lo stile e il modo di presentarsi di Harris corri- 
spondevano alla forma indigena che i sacerdoti dei tra- 
dizionali spiriti della natura erano stati i primi a diffon- 
dere. 

Il fatto che Harris fosse originario della Liberia è un 
elemento importante per via dello speciale significato 
attribuito alla Liberia nel contesto africano: creata da 
Atroamericani che cercavano la liberazione dall’op- 
pressione del razzismo americano, la Liberia simboleg- 
giava la possibilità di riscatto dell’Africa dallo sfrutta- 
mento europeo, sia per gli Africani che per i loro di- 
scendenti all’estero. 

I più importanti capi afroamericani della Liberia, co- 
me Edward Wilmot Blyden, credevano che gli Afroa- 
mericani potessero condividere con gli Africani i van- 
taggi della conoscenza e dell’esperienza europea, da 
combinare con la saggezza africana e le strategie per 
creare una nuova sovranità. E, dunque, particolarmen- 
te significativo che William Wade Harris, simbolo della 
potenzialità africana degli Ivoriani, abbia portato il 
proprio messaggio dalla Liberia, simbolo della poten- 


zialità di tutta l’Africa e della liberazione dall’oppres- 
sione. 


BIBLIOGRAFIA 


G. Mackay Haliburton, The Prophet Harris, London 1971, è 
una biografia del profeta liberiano basata sia sulla tradizione ora- 
le che su dati d’archivio. R. Bureau, Le Prophète Harris et la reli- 
gion barriste, Abidjan 1971, illustra la struttura e il funzionamen- 
to dell’attuale Harrist Church. Sheila S. Walker, The Religious 
Revolution în the Ivory Coast. The Prophet Harris and the Harrist 
Church, Chapel Hill/N.C. 1983, è la prima analisi completa dello 
sviluppo e dell’evoluzione della Harrist Church a partire dal fe- 
nomenale movimento di massa verso il Cristianesimo creato da 
William Wade Harris. Per un’analisi di altri movimenti religiosi 
nati da diverse interpretazioni del messaggio di Harris presso va- 
rie popolazioni e con vari leader (per es. Crastchotche, la Deima 
Church, le Chiese di Bodjo Aké, Jonas Zaka, Bébéh Gra e Papa 
Nouveau in Costa d'Avorio, e la Chiesa dei Dodici Apostoli in 
Ghana), cfr. Sheila S. Walker, The Message and the Medium. The 
Harrist Churches of the Ivory Coast and Ghana, in G. Bond, W. 
Johnson and Sheila S. Walker (curr.), African Christianity. Pat- 
terns of Religious Continutty, New York 1979. 


SHEILA S. WALKER 


ICONOGRAFIA AFRICANA TRADIZIONALE. 
La varietà delle popolazioni e la complessità delle cul- 
ture che si sono sviluppate nell’enorme territorio costi- 
tuito dall'Africa nera subsahariana devono mettere in 
guardia contro ogni generalizzazione, specialmente nel 
campo delle immagini visive, il cui significato è inestri- 
cabilmente legato alla religione e alla sensibilità estetica 
del territorio. Per poter comprendere il valore e il signi- 
ficato dell’iconografia delle religioni tradizionali del- 
l’Africa, quindi, si deve ricorrere a un metodo compa- 
rativo. Soltanto esaminando l’iconografia religiosa di 
un certo numero di culture, infatti, si può realmente 
comprendere come le immagini rappresentino modi di- 
stinti di realizzare la propria esperienza del mondo da 
parte dei popoli dell’Africa subsahariana. 

Antenati e sovrani: due esempi. Sulla porta dei gra- 
nai dei Dogon del Mali sono collocate, disposte a cop- 
pie, alcune immagini degli antenati, i Nommo, posti a 
guardia del miglio conservato all’interno. Figure del ge- 
nere, a volte androgine, sono collocate anche vicino al 
vasellame funerario, sugli altari degli antenati della fa- 
miglia e sull’altare dello bogor, il capo religioso e civile 
del clan. Quei corpi allungati e ascetici, dai volti orgo- 
gliosi e impassibili, rinviano ai miti di origine dei Do- 
gon, ma insieme rappresentano la percezione di sé che i 
Dogon hanno quando la loro esistenza è colma di vitali- 
tà spirituale, ryazz4 (vedi figura 1). 

La tradizione orale ricorda una terribile siccità che 
nel xv secolo costrinse i Dogon a emigrare, in due on- 
date successive, dalle regioni sudoccidentali alla zona 
della falesia e dell’altopiano di Bandiagara. Da lì scac- 
ciarono il popolo dei Tellem, di cui però conservarono 
e utilizzarono le sculture sacre. Sistemandosi in piccoli 


villaggi, spesso costruiti a coppie, i Dogon, in un am- 
biente quasi privo di corsi d’acqua, scavarono pozzi 
profondi, coltivarono a miglio il terreno sufficiente alla 
loro sopravvivenza e fabbricarono case, luoghi sacri e 
granai di fango essiccato, sagomandoli in precise forme 
geometriche (cilindri, coni e cubi), che ritornano spes- 
so anche nelle loro sculture in legno. 
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FIGURA 1. Nowmzzo, la coppia primordiale dei Dogon del Mali. Dit- 
ferenziazione e complementarità come strumenti della creazione 
e dell’ordine. 
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I Dogon fanno risalire la loro discendenza alle «quat- 
tro famiglie» che intrapresero la leggendaria migrazio- 
ne, ma questa storia delle loro origini è unita in modo 
inestricabile a una elaborata narrazione mitologica della 
creazione del mondo, che impregna profondamente tut- 
ta la loro vita sociale e religiosa. Le varianti del mito, co- 
sì come le differenze delle forme scolpite che lo rappre- 
sentano, sono collegate al profondo individualismo di 
ogni singolo villaggio. Per questo motivo viene lasciato 
ampio gioco alla fantasia creativa dello scultore, la cui 
produzione genera, a sua volta, ulteriori interpretazioni 
mitologiche. [Per una trattazione più approfondita del 
mito di creazione, vedi DOGON, RELIGIONE DEI). 

Il mito, il rito e l'iconografia dei Dogon rivelano una 
concezione secondo la quale il mondo è stato creato, 
fertile e ordinato, attraverso un processo in cui gli esse- 
ri delle origini, chiamati Nommo, sono stati protagoni- 
sti di successivi episodi di differenziazione e di accop- 
piamento. Ma questo processo creativo fondato sulla 
complementarità e sulla gemellarità nasconde in sé una 
potenzialità di conflitto e di contrapposizione. Il primo 
uomo, anch'egli di nome Nommo, era un fabbro che, 
dopo aver rubato al sole le braci e il ferro, era disceso 
sulla terra in un granaio ben fornito. Fu lui a guidare i 
discendenti dell'ottavo Nommo a civilizzare la terra. La 
creazione, quindi, prevede anche la partecipazione del- 
l'uomo, che con le sue azioni rituali contribuisce a rin- 
novare la vita e a conservare l'ordine nel mondo. Sono 
elementi costitutivi dell'atto rituale: il luogo sacro del 
villaggio che rappresenta i gemelli delle origini; le scul- 
ture sacre, come le porte dei granai con i loro bassori- 
lievi di figure maschili e femminili a coppie, di serpenti 
e lucertole, di disegni a serpentina e di seni femminili, 
tutti simbolicamente associati al mito della creazione; i 
disegni geometrici sulle pareti dei luoghi sacri, che si ri- 
feriscono alle proprietà ontologiche fondamentali del 
mondo; le maschere funerarie e le danze grazie alle 
quali il defunto viene trasformato in un antenato vene- 
rato; e infine i linguaggi segreti nei quali sono traman- 
dati da una generazione all’altra gli incantesimi e i testi 
che descrivono la creazione del mondo. Attraverso tut- 
ti questi mezzi i Dogon possono agire con efficacia sul 
loro mondo, rafforzando il processo creativo o, almeno, 
procurando una pausa momentanea al suo procedere 
disordinato. 

Fra gli Edo, che abitano nella foresta lungo la costa 
della Nigeria sudorientale, l’iconografia dell’antico Re- 
gno del Benin riflette una cultura dalla spiritualità del 
tutto diversa, fortemente influenzata dall’istituzione 
della monarchia. La dinastia attuale fa risalire le sue ori- 
gini al XIV secolo, fino a Oba Eweka 1, figlio di Oran- 
miyan, figlio di Oduduwa (Odua), il dio creatore degli 
Yoruba e primo re di Ife (benché, secondo la tradizione 


orale, anche prima di Eweka pare che il Regno del Be- 
nin fosse già governato dal re Ogosi). La vita religiosa e 
politica degli Edo, dunque, si incentra da secoli sulla 
persona e sul potere dell’oda, il sovrano. 

Le zanne d’avorio splendidamente incise, sporgenti 
dalla sommità delle teste di bronzo commemorative 
collocate sull’altare degli antenati del re (fino alla spedi- 
zione punitiva inglese del 1897) erano il simbolo del 
potere del sovrano, della sua autorità politica e dei suoi 
doni soprannaturali. Mentre l’autorità dipendeva dal- 
l’arte di governare e dalle conquiste militari, era grazie 
alla sua discendenza dagli 064, divenuti divinità, e gra- 
zie al possesso delle collane di corallo (che si dice fosse- 
ro state portate dal regno di Olokun, il dio del mare) 
che ogni oba aveva ase, «il potere di far accadere», il 
potere sulla vita e sulla morte. 

Nei secoli la corporazione reale dei fabbri forgiò più 
di centoquarantasei teste di bronzo commemorative di 
oba defunti, di regine madri, di re e di capi nemici scon- 
fitti; la corporazione reale degli incisori aveva intagliato 
su centotrentatré zanne d’avorio i sovrani, le loro mo- 
gli, i capi e i cortigiani, leopardi e pesci d’acqua dolce, 
simboli del loro potere sulla foresta e sull’acqua e della 
loro capacità di muoversi oltre i confini che separano i 
diversi regni della natura. Le teste commemorative e le 
zanne intagliate erano sempre create per ob4 particolari 
e in nome di un oba particolare venivano eseguiti da- 
vanti ad esse i riti, tuttavia le teste di bronzo e le figure 
intagliate non rappresentavano l’individualità degli ob4 
del passato nelle fattezze e neppure nell’espressione. 
Secondo un principio estetico e religioso caratteristico 
della cultura del Benin, il particolare deve essere sem- 
pre subordinato al generale. Così come l’oba regnante 
dipende dalla collettività degli antenati della famiglia 
reale e obbedisce ai loro comandi, lo stesso vale per 
l'iconografia dei luoghi sacri dedicati agli antenati e in 
generale per tutti i prodotti rituali degli Edo. Perciò i 
luoghi sacri degli antenati e le loro sculture non hanno 
semplicemente una funzione commemorativa, ma ser- 
vono come mezzo di comunicazione con i defunti. 

Come nella maggior parte delle tradizioni religiose 
africane, anche gli Edo distinguono fra una divinità su- 
prema, Osanobua, e un pantheon subordinato che 
comprende, tra gli altri, Olokun, dio del mare e distri- 
butore della salute, Ogun, dio del ferro, ed Osun, dio 
della vegetazione, i cui luoghi sacri e i cui riti organizza- 
no la vita religiosa del sovrano e dei suoi sudditi come 
sottomissione alle forze dalle quali gli individui dipen- 
dono e sulle quali hanno un controllo soltanto limitato. 
In una società monarchica, con la sua tipica divisione 
del lavoro fra artigiani, cacciatori, contadini, guerrieri e 
mercanti (che commerciavano con Portoghesi, Olande- 
si e Inglesi) e con il suo alto apprezzamento per l’inizia- 


tiva e per l’orgoglio individuali, il culto della Mano 
(ikegobo, noto anche come ikega) offriva l'opportunità 
di celebrare l’abilità dell’individuo che realizzava i suoi 
progetti e che, entro certi limiti, conquistava una nuova 
condizione sociale. I contenitori per le offerte alla Ma- 
no, che erano in bronzo per i sovrani e in legno per i 
nobili, recavano sempre immagini di potere: un 9da che 
sacrifica leopardi, un guerriero che regge in mano la te- 
sta recisa di un nemico, soldati portoghesi con il fucile, 
gli attrezzi e i simboli del lavoro del fabbro, dell’inciso- 
re o del mercante. Tutti i luoghi sacri dedicati al culto 
della Mano portano l’immagine del pugno chiuso, che 
mostra la parte interna della mano e che esibisce il pol- 
lice all’infuori e rivolto verso l’alto. Un modo così diret- 
to di esprimere il simbolismo rituale non è frequente 
nell’arte religiosa africana, ma ben si adatta a un rituale 
che celebra ed esalta l'autostima individuale. 

Forma e significato. Nonostante le differenze e le 
particolarità che caratterizzano l'iconografia tradizio- 
nale africana, si può affermare che in generale essa è es- 
senzialmente concettuale ed evocativa. Non rappresen- 
ta e non illustra, né percorre la strada dell’astrazione. 

Anche se il soggetto principale dell’arte africana è la 
figura umana, ben rara è la preoccupazione di ritrarre 
un individuo in modo realistico, riproducendo i suoi li- 
neamenti, perfino nel caso di una scultura commissio- 
nata per commemorare una persona in particolare, co- 
me nelle ceramiche funerarie degli Akan, le figure ge- 
melle degli Yoruba 0, come detto sopra, le teste di 
bronzo del Benin collocate sugli altari degli antenati del 
sovrano. Raro è anche il tentativo di rappresentare in 
forme materiali le potenze spirituali, anche se la presen- 
za degli antenati, del dio o dello spirito può, per puri 
scopi rituali, essere «localizzata» in una maschera (in 
genere composta, in modo assai elaborato, di stoffa, le- 
gno e rafia) o anche in una figura scolpita collocata so- 
pra un altare. L'iconografia africana si preoccupa so- 
prattutto di esprimere la natura essenziale e l’attività di 
quelle potenze alle quali gli uomini devono obbedire e 
insieme di fornire forme appropriate di sottomissione a 
tali potenze. 

La presenza del potere. Fra gli Yoruba Igbomina 
della Nigeria sudoccidentale i costumi delle maschere 
che rappresentano gli antenati della linea parentale pa- 
terna, egungun paaka, combinano materiali tratti dalla 
foresta e manufatti umani, come lembi di stoffe colora- 
te, pezzetti di specchio e pannelli ornati di perline. La 
parte scolpita della testa spesso accosta aspetti umani e 
aspetti animali. Nel costume, infine, sono nascosti pic- 
coli involti di sostanze magiche. Ciò che viene in questo 
modo rappresentato è la condizione particolare del 
morto disincarnato, che attraversa i confini e si muove 
fra i due regni, che abita in cielo eppure influenza pro- 
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fondamente il benessere dei viventi: le maschere, infat- 
ti, sono create per rivelare una realtà non altrimenti vi- 
sibile e per suscitare nell’osservatore una reazione ap- 
propriata, di timore reverenziale e di dipendenza. Fra i 
Pende della Repubblica Democratica del Congo, per 
esempio, il concetto di r2454:ba indica un oggetto (co- 
me una maschera) oppure un rito forniti dagli antenati 
ai discendenti per il loro bene comune e per mezzo dei 
quali gli antenati si manifestano periodicamente per co- 
municare con i viventi. 

Lo stesso può dirsi a proposito delle figure reliquia- 
rio dei Kota del Gabon (vedi figura 2.1). Queste sta- 
tuette bidimensionali, dette w2bulu-ngulu, immagine dei 
morti, sono costituite di una grossa testa ovoidale che 
sovrasta una semplice base di legno a forma di diaman- 
te. Sull’altare la scultura è collocata sopra un contenito- 
re di corteccia nel quale sono conservate le ossa di pa- 
recchie generazioni di antenati. La faccia ovoidale e 
l’acconciatura sono state realizzate applicando sopra 
un'anima di legno diverse lamine o strisce sottili di ot- 
tone e di rame secondo particolari disegni geometrici 
intrecciati. In ogni caso è la potenza dello sguardo che 
afferra e penetra l’osservatore, poiché esprime il legame 
fra i vivi e i morti e manifesta la potenza protettiva degli 
antenati sulla vita e a favore dell’esistenza dell’intera fa- 
miglia allargata. 

Ma l’arte africana non vuole raffigurare soltanto la 
presenza reale degli antenati. Gli Egba, gli Egbado e i 
Ketu Yoruba, per esempio, durante la festività Efe/ 
Gelede, che si svolge nel periodo delle piogge di prima- 
vera, celebrano la potenza delle «nostre madri» con 
spettacolari danze e canti in maschera. Le «nostre ma- 
dri», 4wW9n iya wa, è un termine collettivo riferito gene- 
ricamente alla potenza femminile, posseduta di fatto da 
tutte le donne, ma più pienamente dalle divinità e dalle 
antenate femminili, nonché dalle donne anziane della 
comunità, che hanno la capacità di favorire o impedire 
il processo della procreazione e tutte le altre attività 
umane da cui dipende la comunità. Sulla testa dei dan- 
zatori, che si muovono sempre a coppie, stanno in equi- 
librio elaborate rappresentazioni che sopra a un bel 
volto di donna collocano una scena drammatica di lotta 
fra due serpenti e un quadrupede (vedi figura 3.1), op- 
pure più tranquille scene che si riferiscono ad attività 
domestiche o a ruoli sociali. Questo insieme di immagi- 
ni scolpite viene evidentemente percepito come una 
sorta di metafora visiva, spesso dotata di molteplici li- 
velli di significato. Anche nella società Poro della popo- 
lazione Senufo, nella Costa d’Avorio (vedi figure 3.3 e 
3.4), l'accostamento voluto di maschere dal volto deli- 
cato accanto a immagini massicce e aggressive di ma- 
schere-elmetto di aspetto zoomorfo fa riferimento ai 
ruoli complementari, sia sul piano spirituale che su 
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FIGURA 2. Raffigurazioni scultoree africane. 1) Reliquiario a sembianza umana, o mbulu-ngulu (immagine del morto), dei Kota del Ga- 
bon. 2) Bastone per la danza del culto Sango, degli Yoruba della Nigeria. 3) Supporto per arco dei Luba, Repubblica Democratica del 
Congo. 4) Figura che rappresenta uno spirito dei Lobi del Burkina Faso. 5) Spirito femminile dei Baule, Costa d'Avorio. 6) Figura del 


potere dei Songye, Repubblica Democratica del Congo. Insieme alla danza e alla musica, la scultura ha un ruolo estremamente impor- 
tante nella vita religiosa degli Africani. 


quello umano, dell’uomo e della donna, che sono alla 
base della vita. In queste maschere, così come in quelle 
del tipo a elmetto indossate dal re dei Kuba, gli artisti 
africani non si preoccupano di fornire una sensazione 
di fedele rappresentazione della realtà. Essi si sofferma- 
no su tutto ciò che sanno e credono dei loro soggetti e 
si sforzano di costruire immagini capaci di far reagire la 
particolare spiritualità di un intero popolo. 

Questo vale anche per i simboli delle varie cariche, 
come i sostegni per gli archi dei capi dei Luba, nella 
parte sudorientale della Repubblica Democratica del 
Congo (vedi figura 2.3). Questi sostegni per gli archi 
sono considerati sacri e vengono solitamente conservati 
insieme con le reliquie degli antenati, dove soltanto il 
capo e pochi altri custodi speciali hanno il permesso di 
vederli. L'oggetto raffigura il potere politico e spiritua- 
le, che fra i Luba viene ereditato dal capo attraverso la 
sua discendenza materna. Perciò la figura femminile, 
collocata in alto, nella sua funzione generatrice esibisce 
seni materni e addome accuratamente scarificato e mo- 
stra i genitali. Gli occhi chiusi del volto sereno, invece, 
indicano un potere interiore, in qualche modo mentale, 
ben diverso dal potere riproduttivo e nutritivo del cor- 
po. L'alta acconciatura che si prolunga in tre ramifica- 
zioni, a esprimere condizione sociale e bellezza, ripete, 
invertendolo, lo schema della rappresentazione dei seni 
e delle gambe, ciascuna delle quali inquadra un ele- 
mento verticale centrale. Durante i riti l’arco e le frecce 
del capo, che sono i segni della sua autorità politica, 
vengono appoggiati sulla elaborata acconciatura che 
corona il corpo della donna, in cima al bastone. In bas- 
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so, invece, l’estremità metallica del bastone viene infitta 
nel terreno, il regno degli antenati. L'autorità del capo 
dei Luba dipende dal suo legame con la potenza degli 
antenati e questo legame gli viene procurato dal potere 
materno. 

Tipi di reazione. Le sculture rituali non sono soltan- 
to immagini delle potenze da cui i vivi dipendono, ma 
sono anche oggetti capaci di mettere in contatto con le 
divinità e con gli spiriti. L’uomo e la donna nudi, con le 
braccia lungo i fianchi o che si toccano l’addome, come 
nei luoghi sacri dei Lobi in Burkina Faso (vedi figura 
2.4), oppure la figura della donna inginocchiata con 
un’ascia bipenne in equilibrio sulla testa e nella mano 
un bastone per la danza in onore del dio Sango degli 
Yoruba (vedi figura 2.2), sono immagini di una donna e 
di un uomo devoti, ispirati e potenti. Attraverso queste 
immagini le persone vedono la propria spiritualità e 
questa, grazie alle immagini stesse, si fa più intensa. 

In molti casi non è facile distinguere chiaramente tra 
la volontà di rappresentare la natura e la posizione delle 
potenze spirituali e la volontà di rappresentare il fedele 
in una postura che suggerisca devozione e potere: l’ico- 
nografia africana unisce spesso i due processi, meno 
chiaramente, forse, laddove sono evidenti associazioni 
al culto degli antenati e più fortemente, invece, dove si 
fa riferimento a divinità e spiriti. Tra i Baule della Costa 
d'Avorio, per esempio, uomini e donne collocano sul- 
l’altare l’effigie del coniuge che avevano avuto nell’altro 
mondo prima di nascere (vedi figura 2.5). L'immagine è 
così la sede dello spirito-sposo e il luogo dove l’uno sod- 
disfa le richieste dell’altro. Ma nello stesso tempo queste 





FIGURA 3. Acconciature e maschere. 1) Acconciatura usata per la festività Efe/Gelede, Yoruba della Nigeria. 2) Maschera-elmetto di 
Nowo, spirito femminile dei Mende della Sierra Leone. 3 e 4) Maschere dei Senufo, Costa d'Avorio. In tutta l'Africa le maschere rap- 


presentano il divino. 
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sculture — molte di esse lavorate con grande maestria — 
presentano l’immagine maschile e femminile idealizzata, 
in genere nella piena maturità, con i capelli e la barba ac- 
curatamente pettinati, il corpo segnato dalle scarificazio- 
ni rituali e decorato con perline, il volto composto, la po- 
sizione ben equilibrata. Allo stesso modo gli Igbo della 
Nigeria sudorientale rappresentano gli dei protettori del- 
la città mediante figure di legno dai tratti umani idealiz- 
zati, perché gli dei non hanno soltanto il potere di dare la 
vita, ma sono anche i custodi della moralità. Le sculture 
stesse, quasi sempre in gruppo, sono considerate i «figli» 
della divinità venerata. Per questo motivo il fedele, quan- 
do è in loro presenza, si trova a confronto con una con- 
cezione di sé che lo spinge, nel pensiero come nell’azio- 
ne, a una più profonda coscienza di quello che egli è e di 
quello che egli non è. 

Forse le più straordinarie immagini del fedele e della 
sua potenza personale sono quelle che contengono so- 
stanze magiche all’interno o al di sopra delle immagini 
stesse, al punto di alterare la forma umana dell’effigie 
(vedi figura 2.6). Si trovano soprattutto presso i Songye 
e i Kongo del bacino inferiore del fiume Congo (Re- 
pubblica Democratica del Congo). Alcune di queste fi- 
gure hanno un corno di antilope pieno di «medicine» 
che sporge dal capo, altre hanno unghie e piccoli coltel- 
li conficcati nel corpo, oppure una scatola contenente 
resine magiche incastonata nelle membra. Si tratta di 
visualizzazioni estreme del potere di manipolazione 
dell’azione rituale. Usando queste sculture, insieme a 
parole di invocazione, il sacerdote o il proprietario del- 
l’immagine entra in contatto con il male del mondo per 
indirizzarne o deviarne il potere aggressivo. 

Le attività rituali. Da quanto detto finora risulta evi- 
dente che l’iconografia dei popoli dell’Africa va intesa 
nel contesto dell’attività rituale, nella quale il mondo 
reale e il mondo immaginario si fondono per trasfor- 
marsi in un’altra realtà. Vi sono essenzialmente due tipi 
di riti: quelli in cui una persona o un gruppo sono pro- 
tagonisti di un cambiamento della loro condizione so- 
ciale (solitamente detti riti di passaggio), e quelli rivolti 
alla conservazione del mondo, con i quali la persona o il 
gruppo, attraverso parole e azioni sacrificali, affermano 
e conservano la loro visione del mondo, una sorta di co- 
smologia. 

I riti di passaggio. Molte popolazioni dell’Africa as- 
sociano l’uso delle maschere ai riti di passaggio: così, 
per esempio, nei riti stagionali dell’aratura, della semi- 
na e del raccolto presso i Bwa e Bamana, nei riti funera- 
ri dei Dogon e degli Yoruba, nei riti di iniziazione pu- 
berale dei Dan e dei Mende nell'Africa occidentale. 

Tra i Mende della Sierra Leone uno spirito femmini- 
le, Nowo, appare durante una danza mascherata alle ra- 
gazze che stanno per essere iniziate alla società cerimo- 


niale Sande (conosciuta anche come Bundu) (vedi figu- 
ra 3.2). Pare che si tratti dell'unica maschera femminile 
indossata in occasione di una danza da una donna afri- 
cana. Pur essendo legata alla società Sande, di cui rap- 
presenta lo spirito, Nowo compare anche in altri riti. La 
sua immagine, per esempio, è scolpita sulla parte termi- 
nale delle statue-pestello utilizzate durante i riti d’ini- 
ziazione maschile, sul bastone portato dal capo dei 
membri della società Poro, sulla mazza del re dei Men- 
de, ma anche su oggetti usati per la divinazione, sui ma- 
nici dei cucchiai rituali delle donne e sulle carrucole dei 
telai per la tessitura. Soltanto alle donne iniziate alla so- 
cietà Sande, tuttavia, Nowo compare nel vivo della ma- 
scherata e dei movimenti della danza. 

Nella cerimonia rituale, Nowo è una realtà spirituale 
che rappresenta la bellezza, il potere e la nobiltà della 
donna. Il corpo della donna che danza è ricoperto da 
fitte ciocche di fibra nere, che pendono da una ma- 
schera-elmetto di legno. L’'acconciatura scolpita pre- 
senta un volto con occhi semiaperti che vedono, ma 
che non possono essere visti. La testa è coronata da 
una elaborata pettinatura, in cui sono intrecciate con- 
chiglie di ciprea e semi vari, simboli di ricchezza e di 
fertilità. Si dice che il nero sia il colore della donna, il 
colore della vita civilizzata. La superficie nera e lucci- 
cante della maschera richiama la pelle lucida, perché 
ben oliata, con cui le iniziate ritorneranno nel mondo. 
Nowo mostra così una immagine della bellezza fisica e 
del potere spirituale della donna alle fanciulle che 
stanno per assumere il loro ruolo di adulte nella socie- 
tà dei Mende. 

I riti rivolti alla conservazione del mondo. Altret- 
tanto importante è il ruolo dell’iconografia nei riti afri- 
cani rivolti alla conservazione del mondo. Fra gli Yoru- 
ba, per citare un solo esempio, all’iniziato ai ranghi più 
elevati della società segreta Osugbo, che venera Onile, 
«il padrone di casa», vengono presentate due statuette 
accoppiate di bronzo fuso, l’una maschile e l’altra fem- 
minile, unite tra loro da una catena, dette edar (vedi fi- 
gura 4). La casa in cui si svolge il rito costituisce una 
sorta di microcosmo dell’universo. Il messaggio che 
viene visualizzato nel legame fra la donna e l’uomo 
sembra indicare una visione dell’esistenza in termini di 
completamento e di superamento del tempo. 

I membri di più alto livello della società segreta 
Osugbo sono gli anziani della comunità, che evidente- 
mente hanno superato il tempo dell’interesse procreati- 
vo. Per loro la differenza dei sessi non ha più l’impor- 
tanza che aveva in precedenza. All’interno della casa in 
cui si celebra il culto, inoltre, le distinzioni di parentela 
non hanno più alcun valore, dal momento che l’identità 
personale di tipo patrilineare è ormai sostituita dal lega- 
me rituale in una totale unità di vita con Onile. Per que- 


sto motivo il membro della società Osugbo contribui- 
sce a risolvere i conflitti che dividono il gruppo politi- 
co. Le statuette edar, simboli sacri della comunità, ven- 
gono collocate nei luoghi in cui il rapporto fra gli uomi- 
ni è stato spezzato, dove, per esempio, è stato versato 
del sangue. Esprimendo l’unità fra l’uomo e la donna, 
esse possiedono il potere di riconciliare e risolvere le di- 
scordie e di cancellare, mediante il sacrificio, ogni vio- 
lazione della «casa». 

Le figure sedute di uomini e donne mostrano all’os- 
servatore i segni del loro potere e della loro autorità, 
ase. La donna regge un paio di edar, come fossero due 
gemelli. La figura maschile ha le mani chiuse a pugno, 
in segno di saluto a Onile. Quattro catene con alcuni 
campanelli pendono dai lati della testa di ciascuna figu- 
ra. Il numero quattro, e i suoi multipli, sono importanti 
per la divinazione Ifa; Orunmila (chiamato anche Ifa), 
il dio della divinazione, conosce i misteri della creazio- 
ne e i sacrifici che renderanno agevole il cammino. Al di 
sopra dei sottili corpi ascetici, la testa delle due figure si 
allarga manifestando il suo ase. Dodici catenelle scen- 
dono dalla piastra collocata sotto ogni figura. Il dodici 
è multiplo di tre e di quattro, anch’essi numeri associa- 
ti al simbolismo rituale della società segreta Osugbo e 
della divinazione Ifa. Combinati insieme, questi numeri 
rappresentano la completezza e l’interezza che provie- 
ne dalla conoscenza segreta della società Osugbo e del- 
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FIGURA 4. Edan, statuette di bronzo accoppiate (maschile e femmi- 
nile) unite da una catena, Yoruba della Nigeria. Imembri più an- 
ziani della società segreta Osugbo interpretano questa scultura 
quale messaggio di completamento e di superamento del tempo. 
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la divinazione Ifa, un mistero che viene subito rivelato 
al nuovo iniziato. 
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JOHN PEMBERTON III 


IGBO, RELIGIONE DEGLI. Gli Igbo costituisco- 
no il più grande gruppo etnico della Nigeria sudorien- 
tale, con circa circa 24 milioni di individui nella sola Ni- 
geria all'ultimo censimento del 2006 (e 45 milioni in 
tutto). Fino a tempi recenti la stragrande maggioranza 
degli Igbo fondava la propria economia sulla coltivazio- 
ne dell’igname, principale alimento della loro dieta. 
Tradizionalmente gli Igbo vivevano in villaggi o in rag- 
gruppamenti di villaggi circondati dalle loro fattorie. 
Queste unità abitative ridotte costituivano la struttura 
fondamentale dell’autorità politica: gli Igbo nella loro 
storia non hanno mai conosciuto l'istituzione di Stati 
centralizzati. Nella vita sociale rivestivano, piuttosto, 
grande importanza gli stretti legami con la comunità 
del villaggio, il sistema delle famiglie estese, le associa- 
zioni fondate sulle classi di età e le varie organizzazioni 
religiose. Gli Igbo sono stati toccati dall’attività missio- 
naria cristiana fin dal 1857, quando venne inaugurata 
una missione nell’importante città di Onitsha, lungo il 
fiume Niger. Dalla metà del xx secolo la maggior parte 
degli Igbo ha adottato il Cristianesimo, anche se la reli- 
gione tradizionale conta ancora moltissimi devoti. 

La religione degli Igbo conosce tre tipi di esseri so- 
prannaturali: Dio, gli spiriti e gli antenati. Gli Igbo cre- 
dono che vi sia un solo Essere supremo, Chukwu, che 
ha creato il mondo, vive al di sopra di esso e lo regge. 
Egli è conoscibile, ma mai completamente conoscibile. 
Spesso i genitori rendono onore a Chukwu imponendo 
ai loro figli nomi che celebrano il suo potere: Chukwu- 
di (Dio vive), Chukwu nyelu (Dio ha donato), Chukwu- 
neke (Dio crea), Chukwuma (Dio sa), Chukwuka (Dio 
è grande), Ifeanyichukwu (nulla è impossibile con Dio), 
Chukwuemeka (Dio è stato molto buono), Kenechuk- 
wu (grazie a Dio), Ngozichukwu (benedizione di Dio), 
Chukwumailo (Dio conosce i miei nemici), Chukwujio- 
ke (Dio è colui che condivide). 

Chukwu è visto come una forza benefica, che elargi- 
sce agli uomini il dono della pioggia e dei figli ed è mi- 
sericordioso verso i suoi fedeli. Ogni mattina il padre 
famiglia offre preghiere all’Essere supremo. Chukwu, 
tuttavia, non interviene nei dettagli dell’esistenza uma- 
na e lascia tali incombenze agli spiriti e agli antenati, 
che sono spesso descritti come suoi messaggeri. 

Gli spiriti (4/57) sono esseri potenti del tutto distin- 
ti sia da Dio sia dagli uomini. Alcuni di loro sono con- 


siderati personificazioni di fenomeni naturali, quali i 
fiumi, le colline, i lampi e le coltivazioni. Anche i gior- 
ni della settimana, che presso gli Igbo sono soltanto 
quattro, sono associati a uno spirito. Il destino perso- 
nale di ogni individuo è poi associato a un particolare 
tipo di spirito chiamato chi. Uno dei più importanti 
spiriti della religione degli Igbo, infine, è lo spirito del- 
la terra, Ani, che viene ampiamente venerato in tutta la 
regione. Questi spiriti sono considerati benevoli e pos- 
seggono, come parte del loro culto, luoghi sacri, sacer- 
doti e feste religiose. Esistono anche spiriti malvagi che 
portano disordine e disagi alla comunità. Essi non rice- 
vono alcuna forma di culto regolare, ma possono esse- 
re oggetto di mesti sacrifici nei quali uomini afflitti 
chiedono di essere in futuro risparmiati dalle loro ne- 
fasta attività. 

Gli Igbo credono nel giudizio dopo la morte. Coloro 
che hanno vissuto bene sulla terra e per i quali vengono 
eseguiti gli opportuni riti funerari entrano in una nuova 
esistenza spirituale in qualità di antenati. Gli antenati 
intrattengono relazioni strette con i loro discendenti 
ancora in vita, vengono invocati nel corso di preghiere 
e di sacrifici e ogni anno in loro onore viene celebrata 
una grande festa. Gli antenati più importanti sono raffi- 
gurati in piccole statuette, che sono collocate nei san- 
tuari domestici e hanno la funzione di ricordare il loro 
potere spirituale. Prima di bere il vino di palma, gli Ig- 
bo versano qualche goccia a terra in onore degli ante- 
nati. Si ritiene che essi aiutino i sopravvissuti a ottenere 
un buon raccolto, ad avere molti figli e a proteggere la 
famiglia dalla malasorte. Gli antenati, infine, possono 
anche reincarnarsi nei figli dei loro discendenti. 

La vita quotidiana è segnata da continui atti di culto, 
spesso celebrati a nome della singola famiglia o dell’in- 
sieme degli abitanti di un villaggio. Il padre di famiglia 
offre a Chukwu una preghiera mattutina a nome di tut- 
ta la sua casata. I singoli individui invocano il nome di 
uno spirito, oppure quello di Chukwu stesso, quando si 
sentono in pericolo oppure hanno motivo di gioia, 
quando starnutiscono o quando si avvicinano a un luo- 
go consacrato agli spiriti. Le preghiere (dirette a Dio, 
agli spiriti oppure agli antenati) accompagnano anche i 
sacrifici rituali e possono contenere richieste, lodi op- 
pure rendimenti di grazie. Ciascuna fase importante 
dell’esistenza umana viene celebrata con una festa reli- 
giosa: vi sono riti di nascita, cerimonie per l’imposizio- 
ne del nome, riti di pubertà, cerimonie matrimoniali e 
riti funerari, tutti rivolti ad assicurare un sereno passag- 
gio nella fase successiva dell’esistenza. 

Il sacrificio è centrale nella vita religiosa degli Igbo. I 
sacrifici sono offerti a espiazione dei peccati, a protezio- 
ne dalla malasorte, per invocare soccorso e per rendere 
grazie. Essi in genere vengono offerti agli spiriti e agli 


antenati, ma in certi casi si sacrificano polli bianchi di- 
rettamente a Chukwu. I sacrifici che si celebrano nei 
santuari domestici sono presentati dall'uomo più anzia- 
no della famiglia. Ogni spirito ha i propri sacerdoti inca- 
ricati dei sacrifici. Le offerte includono uova, pollame, 
frutta, ovini, bovini e, in qualche raro caso di sacrifici 
comunitari, anche esseri umani. Talvolta veniva versato 
a terra un po’ del sangue delle vittime sacrificali, anima- 
li o umane, in segno di offerta allo spirito, ma la vittima 
era lasciata in vita e consacrata allo spirito stesso. 

Altri specialisti dell’attività rituale non si occupavano 
tanto di compiere sacrifici, quanto di risolvere situazio- 
ni spiritualmente anomale. I divinatori e i veggenti, per 
esempio, si servivano di varie tecniche allo scopo di in- 
dividuare le cause spirituali di una malattia o di una 
sventura. Il loro compito consisteva nello scoprire se un 
problema era stato causato da una violazione dei dove- 
ri morali, da una offesa rivolta contro uno spirito, op- 
pure da un cattivo destino personale (ch:). Sacerdoti iti- 
neranti originari della città di Nri erano poi specializza- 
ti nel cancellare le impurità provocate da atti di odio, 
da incesti o suicidi, oppure da eventi inconsueti come 
una morte improvvisa o un incidente mortale nella bo- 
scaglia. 

Il codice morale che guida l’esistenza degli Igbo è 
fortemente radicato nella loro religione, come ben evi- 
denzia l’uso del termine omzezani («quel che accade sul- 
la nostra terra») per indicare ciò che per noi è religione, 
etichetta, legge e usanza. Il furto è considerato una col- 
pa particolarmente grave, specie quando è diretto con- 
tro gli agricoltori. La sopravvivenza economica della 
comunità, infatti, è seriamente minacciata quando un 
coltivatore si accorge che i suoi campi di igname non 
sono più protetti. In questo caso egli si reca presso un 
luogo di culto e chiede agli spiriti o agli antenati di pu- 
nire il ladro, chiunque egli sia. Per gli Igbo i concetti di 
giusto e di sbagliato non dipendono dall’Essere supre- 
mo, ma sono lo spirito della terra e gli antenati ad esse- 
re considerati i guardiani della moralità. I crimini più 
seri sono quelli commessi contro lo spirito della terra: il 
parricidio, il suicidio, l’incesto, il furto dei raccolti o del 
bestiame, le nascite gemellari e l’uccisione di animali 
sacri, tutti atti che richiedono speciali sacrifici di espia- 
zione. 


BIBLIOGRAFIA 


F.A. Arinze, Sacrifice in Igbo Religion, Ibadan 1970. 

R.N. Henderson, The King in Every Man. Evolutionary Trends in 
Ornttsha Ibo Society and Culture, New Haven 1972. 

E. Ilogu, Christianity and Igbo Culture, New York 1974. 

S. Ottenberg, [bo Oracles and Intergroup Relations, in «South- 
western Journal of Anthropolology», 14 (1958), pp. 295-317. 


ISLAM IN AFRICA 165 


[Aggiornamenti bibliografici: 

A.E. Afigbo, The Image of the Igbo, Lagos 1992. 

J.T. Agbasiere, Women in Igbo Life and Thought, London-New 
York 2000. 

J.C.U. Aguwa, The Agwu Deity in Igbo Religion. A Study of the 
Patron Spirit of Divination and Medicine in an African Society, 
Enugu 1995. 

B.-P. Amu, Religion and Religious Experience in Igbo Culture and 
Christian Faith Experience, Bonn 1998. 

R.A. Egwu, Igbo Idea of the Supreme Being and the Triune God, 
Wiirzburg 1998. 

E. Ikenga-Metuh, God and Man in African Religion. A Case Stu- 
dy of the Igbo of Nigeria, Enugu 1999 (2° ed.). 

E. Ilogu, Igbo Life and Thought, Onitsha 1985. 

O.U. Kalu (cur.), Embattled Gods. Christianization of Igboland, 
1841-1991, London-Lagos 1996, Trenton/N.Y. 2003, special- 
mente il cap. I: Enduring Covenants. The Igbo and Their 
Gods. 

C. Ogbuene, The Concept of Man in Igbo Myths, Frankfurt am 
Main-New York 1999. 

In italiano segnaliamo: 

G. Guariglia, Gli Igbo della Nigeria sudorientale, Como 1969. 

G. Guariglia, I/ mondo spirituale degli Igbo. Ritratto di un popolo 
della Nigeria sud-orientale, Como 1969. 

G. Guariglia, Gli Igbo e la loro cultura tradizionale. Ritratto di un 
popolo della Nigeria, Milano 1971). 


FRANCIS A. ARINZE 


ISLAM IN AFRICA. [Questa voce è composta di due 
articoli: L'Islam: nell’Africa settentrionale e L'Islam nel- 
l'Africa subsahariana]. 


L’Islam nell’Africa settentrionale 


Il termine Africa settentrionale indica solitamente 
quella regione che comprende gli Stati di Libia, Tuni- 
sia, Algeria, Marocco e Mauritania. Dal momento che 
tale regione corrisponde a ciò che gli scrittori arabi de- 
finiscono Magreb («occidente»), i due termini verran- 
no impiegati col medesimo significato. L’unitarietà ca- 
ratteristica di questa regione si fonda sulla continuità 
dei suoi stanziamenti: dall’alba della storia è stata infat- 
ti abitata da Berberi provenienti per la maggior parte 
dalle coste del Mar Rosso, ai quali si aggiunsero in tem- 
pi successivi Europei, Semiti e popolazioni di colore. 
L'Africa settentrionale fu in contatto con tutte le grandi 
civiltà antiche e divenne parte integrante del mondo 
islamico alla fine del vi secolo d.C. Quest'area non fu 
mai completamente arabizzata, come accadde invece in 
Siria e in Egitto, ma la popolazione venne del tutto isla- 
mizzata, ad eccezione di una minoranza ebraica preesi- 
stente. A partire dal xII secolo d.C., poi, la grande mag- 
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gioranza della popolazione aderì alla tradizione legale 
(madbab) malikita. 

In Africa settentrionale, come altrove, l'Islam rap- 
presenta sia una religione sia una forma di cultura e, a 
seconda dell’angolazione da cui li si guarda, gli stessi 
fatti possono essere interpretati in modi alquanto diffe- 
renti. Nelle pagine seguenti ci riferiremo all’Islam non 
come cultura, più o meno influenzata dal messaggio co- 
ranico, ma come religione. La trattazione sarà dunque 
incentrata sui movimenti, le opere e le persone che han- 
no formato il sentimento e il comportamento religioso 
degli abitanti del Magreb. 

Religioni preislamiche. Se il messaggio stesso del 
profeta Muhammad portò i segni del politeismo arabo, 
anche l’islamizzazione dell’Africa settentrionale fu si- 
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milmente influenzata dalla situazione religiosa preesi- 
stente. 

Il sostrato preistorico. La preistoria dei Berberi ri- 
mane oscura. Le iscrizioni libiche non svelano i loro se- 
greti, mentre i monumenti funerari e le pitture rupestri 
possono essere interpretati in modi diversi a seconda 
delle influenze egiziane, mediterranee o sahariane che 
presentano. Gli studiosi, tuttavia, sono concordi alme- 
no su due punti: gli antichi Berberi non facevano di- 
stinzioni tra magia — ossia la tecnica usata per imbri- 
gliare i poteri della natura — e religione — il culto di 
una divinità con un'identità più o meno distinta. Sol- 
tanto in un secondo tempo le divinità acquistarono ca- 
rattere esclusivamente locale. 

Dunque, secondo gli specialisti, è più esatto far rife- 


rimento non ad una religione berbera, ma ad una spe- 
cifica attitudine verso il sacro che gli abitanti dell’Afri- 
ca settentrionale associano ancor oggi con caverne, 
sorgenti, alberi, pietre e così via. La presenza di tale 
strategia del sacro, volta a soddisfare necessità di base 
come la pioggia, la cura della sterilità, la vittoria, è sta- 
ta notata da scrittori distantissimi nello spazio e nel 
tempo, dallo storico greco Erodoto (VI secolo a.C.) al 
viaggiatore marocchino Ibn Battuta (xIv secolo d.C.) 
fino all’antropologo finlandese Edward Westermarck 
(xx secolo d.C.). La nozione di daraka (un potere poli- 
morfo legato alla sacralità), l'istituzione della 24wy4 
(una sorta di confraternita che fa capo ad un santua- 
rio), la ziydra (il culto dei santi), lo $azb (la danza ritua- 
le) e il sa7:4° (la musica rituale) hanno svolto un ruolo 
importante nel sentimento religioso degli abitanti del 
Magreb fino a tempi assai recenti, benché l’Islam uffi- 
ciale li abbia avversati per secoli; molti antropologi so- 
stengono infatti che tali espressioni religiose trovano la 
loro spiegazione in quella radicata attitudine verso il 
sacro che già aveva caratterizzato la religione fenicia, il 
politeismo romano e il Cristianesimo precedente al- 
l'avvento dell'Islam. 

L'influenza fenicio-punica. I Fenici raggiunsero le 
rive dell’Africa settentrionale all’inizio del 1 millennio 
a.C., vi fondarono Cartagine e stabilirono un gran nu- 
mero di scali mercantili lungo la costa; popolo di mari- 
nai e mercanti, essi non si avventurarono nell’interno fi- 
no al v secolo a.C. Quale fu la loro influenza sulla cul- 
tura locale? Gli storici non sono concordi nei loro giu- 
dizi, ma tutti ammettono che essa fu cruciale, poiché 
anche i Berberi provenivano da Oriente. La punicizza- 
zione della cultura magrebina non coincise, tuttavia, 
con il periodo in cui Cartagine era all'apice del potere: 
soltanto dopo che la città fu battuta e distrutta (146 
a.C.) gli aqguellid («re») della Numidia e della Maurita- 
nia adottarono le forme più caratteristiche della civiltà 
cartaginese. Le scoperte epigrafiche e archeologiche 
mostrano infatti che, da questo periodo, il culto assun- 
se i tratti della religione fenicio-punica: la dea Tanit an- 
dò ad occupare una posizione di rilievo e i sacrifici dei 
bambini, così invisi ai Romani, divennero pratica co- 
mune. Questa spinta al processo di punicizzazione ha 
tutte le caratteristiche di una deliberata sfida alla Roma 
imperiale e, secondo Stephane Gsell, specialista france- 
se di storia dell’Africa antica, essa preparò la popola- 
zione all’islamizzazione successiva. 

Romanizzazione e cristianizzazione. Il politeismo 
romano che si estese alle popolazioni dell’Africa setten- 
trionale era parte inscindibile della romanizzazione che 
fu, sotto molti aspetti, assai radicata. Ma, sfidata dalle 
divinità cartaginesi prima e minata dalla propaganda 
cristiana poi, la religione romana non ebbe il tempo di 


ISLAM IN AFRICA 167 


costruirsi una solida piattaforma. Molti studi hanno di- 
mostrato come essa venne profondamente africanizza- 
ta, e come i nomi latini celino soltanto superficialmente 
le divinità preromane: Juppiter è stato identificato con 
Amon; Saturno, la più africana delle divinità, con Baal- 
Hammon; la dea Giunone con Tanit; Asclepio con E3- 
mun e così via. 

Il problema delle specifiche caratteristiche locali in- 
vestì anche il Cristianesimo africano. La nuova religio- 
ne conquistò rapidamente adepti, specialmente nelle 
città, come possiamo vedere dall'alto numero di segua- 
ci perseguitati nel II secolo d.C., e dal fiorire di grandi 
pensatori come l’apologista Tertulliano (morto dopo il 
220 d.C.), il vescovo di Cartagine Cipriano (morto nel 
258) e Agostino, Padre della Chiesa (morto nel 430). 
Tuttavia, il fenomeno più significativo di questo perio- 
do fu indubbiamente lo scisma donatista, che divise 
profondamente l'Africa romana per tutto il IV secolo. 
Che fosse un tentativo di fondare una Chiesa nazionale 
o un movimento di protesta sociale, esso rivela comun- 
que un aspetto fondamentale e caratteristico della psi- 
cologia magrebina, la quale sembra accettare le culture 
straniere con grande facilità, ma sceglie da esse un ele- 
mento che possa essere trasformato in un simbolo della 
propria identità. In questo senso possiamo considerare 
il Donatismo come un presagio del movimento harigita 
musulmano di tre secoli dopo. 

Religiosità berbera. L'Africa settentrionale fu sogget- 
ra a influenze egiziane, fenicie, greco-romane e cristiane, 
ma nessuna di esse ne scalfi profondamente l’attitudine 
religiosa. Le religioni straniere, che in apparenza venne- 
ro accettate senza difficoltà, a livello quotidiano subiro- 
no invece una profonda trasformazione. Le professioni 
di fede, le istituzioni e i culti cambiavano, ma restava in- 
tatto il tipo di religiosità, caratterizzata dall’irruenza, 
dall’estremismo e dalla tendenza alla semplificazione in- 
tellettuale che saranno comuni anche ad ogni livello di 
sviluppo dell’Islam magrebino. 

L'intellettualismo estremo si legò sempre al forte attac- 
camento ai culti popolari più umili, come se i popoli del- 
l’Africa settentrionale rifiutassero di vedere la religione 
quale mezzo di salvezza individuale: il sociale ebbe sem- 
pre la precedenza sull’individuale, il concreto e utile sul 
puramente spirituale. La religione fu per loro soprattutto 
un'etica comunitaria. Più la dottrina era semplice e chia- 
ra, meglio svolgeva il suo ruolo. Sia i culti locali sia i dog- 
mi elaborati, per quanto lontani potessero sembrare a 
uno sguardo puramente formale, tendevano nondimeno 
verso lo stesso fine: tenere unito il corpo sociale. 

Un’unica coscienza religiosa espressa in forme reli- 
giose diverse: ecco un'ipotesi di continuità che molti 
esperti sarebbero restii ad accettare. Eppure, molti sto- 
rici l'hanno fatta propria, almeno come punto di par- 
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tenza del loro lavoro, anche se non basta per spiegare 
come il Magreb sia divenuto musulmano. L'islamizza- 
zione, nell'Africa settentrionale come altrove, è avvenu- 
ta sotto forma di duplice processo. L'Islam nacque co- 
me un insieme di dottrine e di norme di comportamen- 
to proprie degli Arabi del Medio Oriente, ma anche la 
lunga e ricca esperienza della popolazione magrebina 
che lo ricevette concorse a determinarne la forma fina- 
le. Tre secoli prima della comparsa dei primi missionari 
musulmani, la regione, ad eccezione di Cartagine, era 
totalmente libera da influenze straniere e governata da 
principati indipendenti, la cui storia è relativamente 
oscura. I ritrovamenti epigrafici testimoniano che le re- 
ligioni punica e cristiana resistevano ancora, che l’E- 
braismo era vitale, e che il Donatismo e il Manicheismo 
erano rifioriti. L'Islam si sviluppò all’interno di questa 
complessa situazione, dominata da un singolare sincre- 
tismo: ritenere che l'Africa settentrionale sia passata di- 
rettamente dall’ortodossia cristiana all'Islam sunnita è 
soltanto un'illusione. 

Il periodo arabo. Con questo termine, che sotto di- 
versi aspetti è alquanto inadeguato, ci si riferisce al pe- 
riodo che va dal Il al v secolo eg. (VII-XI secolo d.C.). A 
guardar bene, tale periodo fu arabo soltanto per certi 
versi, ma sotto quest’etichetta esamineremo in primo 
luogo la conquista, o l’instaurazione del potere politico 
da parte dei guerrieri del Medio Oriente; in secondo 
luogo, l’islamizzazione, ossia l'adozione di riti e dottri- 
ne stabiliti dal Corano; e infine, l’arabizzazione nel suo 
duplice aspetto etnico e culturale, che investe cioè sia la 
composizione delle popolazioni sia l'adozione della lin- 
gua e dei costumi arabi. Tre sviluppi, questi, che sono 
ben lungi dal coincidere. 

La conquista. Le prime armate arabe arrivarono in 
Ifrigiya (conosciuta prima d’allora come Byzacene) nel 
26 eg. / 647 d.C., ma la conquista vera e propria ebbe 
inizio soltanto nove anni più tardi, quando ‘Uqgba ibn 
Nafi' fondò la città di Kairouan come base permanente 
per i suoi soldati. ‘'Uqba decise di costeggiare le torri 
settentrionali, già fortificate dai Bizantini, e di seguire 
la strada che portava agli altopiani dell'interno, dove vi 
erano dei principati indipendenti. In un primo tempo 
la tattica si rivelò fruttuosa, perché il generale arabo, 
dopo aver battuto il capo berbero Kusayla, riuscì ad at- 
traversare l’intera regione fino all'Oceano Atlantico 
senza incontrare ulteriori resistenze. Tuttavia, sulla via 
del ritorno si trovò di fronte un’alleanza di Berberi e Bi- 
zantini che gli avevano tagliato ogni via di comunicazio- 
ne e così la sua armata, che egli, con poca lungimiranza 
bellica, aveva diviso in piccoli gruppi, venne annienta- 
ta. Un altro conquistatore, Hassan ibn al-Nu‘man, trat- 
te dalla disfatta le dovute conclusioni, decise di attacca- 
re Cartagine, centro del potere bizantino. Prese d’assal- 


to la città nel 691, la perdette e poi la riconquistò defi- 
nitivamente nel 695. Fu allora che i popoli dei monti 
Aurès, che si erano fieramente battuti per la loro indi- 
pendenza contro i Vandali e i Bizantini nei due secoli 
precedenti, si rivoltarono guidati da una donna che gli 
Arabi soprannominarono al-Kahina («la strega»). Dal 
momento che ai conquistatori non interessano che i no- 
stri beni, pensò al-Kahina, trasformiamo in deserto la 
nostra terra ed essi se ne andranno. E così diede l’ordi- 
ne di abbattere tutti gli alberi, causando in tal modo 
una terribile deforestazione con conseguenze che ancor 
oggi si risentono. Verità o leggenda? Sia come sia, que- 
sto sforzo autolesionista non ottenne i risultati sperati. 
Gli Arabi non se ne andarono da quella terra devastata 
e al-Kahina, vedendo che le cose si erano messe male, 
ma decisa a non arrendersi, mandò i suoi figli a fronteg- 
giare il nemico. Gli scontri continuarono per una deci- 
na d’anni nella parte occidentale della regione. Il nuovo 
generale, Musa ibn Nusayr, tornò alla politica del suo 
predecessore Abù al-Muhafir e applicò largamente il 
sistema clientelare del wa/a’ («adozione»), affidando al- 
l'aristocrazia araba i figli dei capi sconfitti. Questa in- 
terpenetrazione etnica fu così rapida che la conquista 
della Spagna, cominciata nel 711, venne guidata già da 
un mawlà («cliente») di Musa, il berbero Tariq ibn 
Ziyad. 

A differenza delle monarchie centralizzate di Egitto, 
Persia e Spagna, i cui destini vennero decisi dal risulta- 
to di una sola battaglia contro i musulmani, il Magreb 
venne conquistato in maniera definitiva soltanto dopo 
mezzo secolo di scontri. Molte ragioni stavano alla base 
di questo risultato. Montagnoso, suddiviso internamen- 
te, politicamente frammentato, il Magreb si rivelò sem- 
pre difficile da conquistare. Gli Arabi si trovarono di 
fronte tanti popoli diversi: Rum (Bizantini), Afrang 
(Romani), Afariq (Berberi punicizzati), nomadi e grup- 
pi sedentari. Ognuno di questi popoli aveva proprie 
tattiche di difesa e poteva contare su un diverso sistema 
di attacco: la resistenza berbera assunse le forme delle 
strategie di Kusayla e di quelle di al-Kahina, e così va- 
riarono anche le strategie arabe, che andarono dal rigo- 
re di 'Uqba al liberalismo di Abù al-Muhagir e, inoltre, 
le armate conquistatrici risentirono della crisi che inve- 
stì il califfato musulmano dal 660 al 694. 

Alcuni storici non islamisti ritengono che i primi 
conquistatori arabi fossero nomadi come i Banù Hilal, 
che invasero la regione più di tre secoli dopo. Que- 
st'opinione è del tutto sbagliata: essi erano abilissimi 
cavalieri, addestrati nelle tattiche di cavalleria. Molti di 
loro venivano dalla Siria e discendevano da uomini che 
per generazioni erano stati in stretto contatto con Ro- 
mani e Bizantini. Nel Magreb essi si presentarono come 
eredi di quelle antiche civiltà e col tempo il carattere 


neobizantino dell’amministrazione araba divenne sem- 
pre più evidente. 

Arabizzazione. Da un punto di vista etnico, il pro- 
cesso di arabizzazione ebbe, a quanto pare, propositi 
molto limitati. Secondo gli storici più attendibili, il nu- 
mero di Arabi che si stanziarono nella regione nel corso 
del I secolo dell'era musulmana non superò i cinquan- 
tamila. La popolazione locale, specie in Ifrigiya, era già 
alquanto multietnica e questa caratteristica fu accen- 
tuata dalla conquista, giacché le armate «arabe» erano 
di fatto composte da militari bizantini, persiani e, quasi 
da subito, berberi, probabilmente nomadi, che diven- 
nero noti in seguito come Zanata. 

L'adozione di usi, consuetudini, abiti e lingua arabi 
fu senza dubbio estremamente rapida; tutti i primi cro- 
nachisti arabi sottolineano l’origine himyarita (yemeni- 
ta) dei Berberi a sostegno di una remota somiglianza et- 
nica. Il sistema del wa/7°, poi, fece sì che molte tribù 
berbere si legassero con quelle qahtanite (arabe meri- 
dionali). Il termine berbero perdette rapidamente il suo 
originario significato etimologico e venne a designare 
soltanto gli abitanti di isolate regioni montane. Con 
l’islamizzazione, si produsse in Africa settentrionale 
una distinzione fondamentalmente socioculturale piut- 
tosto che etnico-linguistica. 

Quando l’autorità politica fu in mani arabe, ebbe ini- 
zio naturalmente l’arabizzazione culturale. Nel periodo 
in esame, il potere degli Arabi si stabilì solidamente in 
quella che ora è la Tunisia e sulle coste spagnole del 
Mediterraneo. Si trattava di regioni floride, assai popo- 
late e facili da difendere, e dove l’influenza punica era 
stata profonda e durevole. Kairouan e Cordova, le capi- 
tali delle due province, mantennero relazioni ininterrot- 
te con le altre metropoli musulmane e furono i punti di 
partenza per la diffusione della cultura araba e del- 
l'Islam ortodosso. 

Dopo la conquista, il Magreb fu governato da emiri 
inviati dal governo omayyade di Damasco. Con la rivo- 
luzione abbaside del 750 e il trasferimento della capita- 
le a Bagdad, l’Impero divenne sempre più persiano e 
meno arabo, più asiatico e meno mediterraneo. Le pro- 
vince occidentali, sempre più difficili da controllare, 
cominciarono a distaccarsi l'una dopo l’altra. Nel 755, 
un principe omayyade rifugiatosi in Spagna vi fondò un 
emirato indipendente. Nel 787, Idrîs I, discendente di 
‘Ali ibn Abi Talib, fece la stessa cosa in Marocco. Infi- 
ne, nell’800, l’Ifrigiya raggiunse l'autonomia sotto la di- 
nastia aglabide, con il consenso del califfo. 

Nel Ix secolo, gli emirati omayyade e aglabide eserci- 
tarono il loro controllo militare e commerciale su tutto 
il Mediterraneo occidentale. La Spagna musulmana, 
che divenne califfato nel 929, mantenne la propria pre- 
minenza fino alla grande crisi del 1009, e la sua capita- 
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le, Cordova, fu l'equivalente di Bagdad o del Cairo. La 
parte occidentale del Magreb visse all'ombra dell’in- 
fluenza politica e culturale della Spagna; i principi di 
Ceuta, Fez, Tlemcen e altrove, sia arabi sia berberi, era- 
no clienti del califfo di Cordova e, come tali, esponenti 
della cultura andalusa e dell’ortodossia omayyade. 

Quanto all’emirato aglabide, invece, esso cadde vitti- 
ma della propaganda dei Fatimidi Sf'iti, i quali sostene- 
vano che soltanto i discendenti di ‘Ali e Fatima, rispet- 
tivamente cugino e figlia del profeta Muhammad, po- 
tessero legittimamente aspirare al califfato. Un loro dd 7 
(«missionario»), venuto dallo Yemen, si stabilì presso i 
Berberi Kutàma nella regione montagnosa della Piccola 
Cabilia e lì, appoggiato da una popolazione favorevole 
agli ‘alidi e ostile al potere aglabide, pazientemente at- 
tese l'occasione buona. L'esercito aglabide, indebolito 
dalle lotte che dividevano la famiglia regnante, venne 
sopraffatto ad al-Urbus (l’antica Laribus) nel 909, e la 
residenza degli emiri, Raqgada, venne presa d’assalto. 
Un anno dopo, il pretendente al trono si fece avanti e 
adottò ufficialmente il titolo di ‘Ubayd Allah al-Mahdi. 
Ma per i Fatimidi vittoriosi, l’Ifrigiyà rappresentò sol- 
tanto una rampa di lancio per la conquista dell’Impero 
abbaside. Conquistato l'Egitto nel 969, essi la abbando- 
narono infatti nelle mani dei loro alleati Kutàma, i qua- 
li diedero origine a due dinastie: gli Ziridi nell’attuale 
Tunisia e gli Hammadidi a est dell’attuale Algeria; due 
dinastie che discendevano entrambe da Ziri ibn Ma- 
nad, generale dell’esercito divenuto reggente dopo la 
partenza del califfo fatimide, e che fiorirono entrambe 
fino alla metà dell’xI secolo. 

Se dunque si applica il termine arabo a questo pe- 
riodo, esso si rivela chiaramente inadeguato. Furono 
sì principi orientali i fondatori degli Stati e-i creatori 
delle città in cui esercito, amministrazione e istituzioni 
religiose diffondevano la cultura araba, ma il potere 
politico venne ben presto condiviso: senza gli Awriba, 
Idrîs I non avrebbe potuto regnare, e senza i Kutama, 
‘Ubayd Allah non avrebbe mai potuto arrivare al calif- 
fato. 

Non v'è dubbio che il processo di arabizzazione fu 
estremamente lento. I ritrovamenti epigrafici dimostra- 
no come le influenze puniche, romane e cristiane so- 
pravvissero a lungo dopo la conquista, ma l’importanza 
di questi resti non dev'essere sopravvalutata. Le narra- 
zioni che hanno per oggetto la storia delle origini della 
dinastia fatimide mostrano chiaramente che la patria 
dei Kutama, pur lontana dalla capitale e isolata per via 
delle montagne che la circondavano, fu aperta tuttavia 
all'influenza delle città, veri ricettacoli dei valori distin- 
tivi della cultura araba. Il processo di arabizzazione fu 
avviato dai governatori arabi, ma non s’interruppe 
quando il potere passò in mani berbere, come dimostra 
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la condotta dei principi ziridi e hammadidi, che pure 
discendevano direttamente dai sanhaga berberi. 

Islamizzazione. Nel 660, una profonda crisi investì la 
comunità musulmana d’Oriente. Due opposti clar re- 
clamarono il califfato: i sostenitori di Mu'‘awiya e della 
famiglia omayyade da un lato e i seguaci di ‘Ali ibn Abi 
Talib e degli Hasimiti, il clan del Profeta, dall'altro. Più 
tardi si fece avanti una terza fazione, più neutra, la qua- 
le sosteneva che l’autorità dovesse essere conferita per 
elezione e che il califfo potesse anche non far parte della 
tribù dei Quray$ e non essere addirittura arabo. I mem- 
bri di quest’ultima fazione vennero chiamati harigiti; la 
seconda invece assunse il nome di Si"a, mentre la prima 
venne definita a5/ 4/-gamda'a, ossia i sostenitori della 
maggioranza, quelli che poi saranno i sunniti ortodossi. 
All’inizio, le tre fazioni erano arabe ma, quando gli 
Omayyadi stabilirono a Damasco un’amministrazione 
in larga maggioranza quray$ita, $i'iti e hariditi cercarono 
l'appoggio dei nuovi convertiti e, in opposizione ai sun- 
niti che rappresentavano l’Islam ufficiale, moderato e 
conservatore, di impronta araba, abbracciarono istanze 
non arabe e, talvolta, anche decisamente antiarabe. 

In Africa settentrionale si diffuse più rapidamente 
l'Islam che non la lingua araba, un paradossale risultato 
della propaganda scismatica del movimento autonomi- 
sta, diretta contro il potere politico degli Arabi e dei lo- 
ro clienti, che conferì all'Islam un carattere profonda- 
mente nazionale. 

Dopo la morte di al-Kahina nel 701, la conquista po- 
té ritenersi completata. I nuovi governanti, nel tentativo 
di riorganizzare la provincia, imposero un sistema rego- 
lare di tasse. Ma ormai la popolazione, fin dal declino 
dell'Impero di Roma, si era assuefatta a vivere in piccole 
comunità indipendenti e già nel 720 i Berberi di Ifrigiyà 
si sollevarono e uccisero il loro emiro, Ibn al-Habhab. 
Nel 740 una più seria rivolta scoppiò nel Marocco set- 
tentrionale e presto si diffuse in tutta l'Africa settentrio- 
nale. Uno dei capi della rivolta, Maysara, aveva vissuto a 
Kairouan, dov'era giunto al seguito della Sufriya, un 
gruppo di harigiti estremisti. I Berberi insorsero dunque 
nel nome di quei valori di giustizia, eguaglianza e auste- 
rità che erano stati propugnati dall’Islam stesso ma che, 
a parere loro, erano stati traditi dagli Omayyadi. Nel 
740, sulle rive del fiume Chelif, nell’attuale Algeria cen- 
trale, il fior fiore dell’aristocrazia araba perì nella cosid- 
detta battaglia dei Nobili (gazwa! a/-a3r4f). Da quel mo- 
mento, la parte occidentale del Magreb riguadagnò la 
propria indipendenza. I disordini continuarono nella 
parte orientale, ma non si arrivò ad alcuno scontro deci- 
sivo. I nuovi governatori dell’Impero, gli Abbasidi, di- 
sperando di una rapida vittoria in quelle remote provin- 
ce, delegarono la loro autorità a Ibrahim ibn al-Aglab, 
un brillante generale che aveva difeso la regione dagli 


insorti Zab, nell’attuale Tunisia meridionale, e permise- 
ro così la nascita della dinastia aglabita all’interno dei 
confini dell’Africa ex romana. 

Gli harigiti s'impadronirono così del Magreb centrale 
e occidentale, ma presto dimostrarono di non essere 
all'altezza di controllare un grande Stato. Propugnatori 
dell’eguaglianza assoluta, rifiutavano ogni forma di ge- 
rarchia o di disciplina e accettavano senza discrimina- 
zioni chiunque abbracciasse la loro dottrina. Dotati di 
una certa propensione alle dispute teologiche, nei casi di 
discordia su qualche punto del dogma, deponevano i 
propri imam e, talvolta, li uccidevano persino. I princi- 
pati che fondarono dopo il 754 ebbero frontiere incerte 
e organizzazioni rudimentali. Città deposito come Ta- 
hart nell’Algeria occidentale e Sigilmasa nel Marocco 
sudoccidentale furono situate agli snodi delle importan- 
ti vie di comunicazione tra est e ovest, tra Sahara e Me- 
diterraneo, e poterono fiorire e prosperare nonostante 
la loro instabilità politica. Anche lo Stato di Bargwata, 
fondato nello stesso periodo nelle ricche pianure atlanti- 
che, prosperò, stando ai racconti dei viaggiatori del X se- 
colo; frutto della rivolta harigita, esso puntò sempre più 
verso un ampio sincretismo. [Vedi HARIGITI, vol. 8]. 

Dopo gli harigiti, fu la Sî'a a dominare la storia poli- 
tica e religiosa del Magreb. Forse, già la creazione del 
regno idriside non era stata un fatto accidentale. Vi so- 
no infatti molte prove dell’esistenza di una vera e pro- 
pria rete di missionari Si‘iti che, provenienti da Medina 
o dall’Irag, presero la via dell'Occidente per diffondere 
la loro buona novella. Essi cominciarono ad agire pren- 
dendo informazioni da studenti e pellegrini circa la di- 
sposizione mentale dei loro conterranei magrebini. Se 
da costoro apprendevano che veniva nutrita una certa 
simpatia per gli ‘alidi o una certa insoddisfazione per gli 
attuali governanti, allora inviavano un missionario per 
tastare con mano la situazione ed eventualmente prepa- 
rare il terreno per l’arrivo del pretendente ‘alide. Il suc- 
cesso di Idrîs I incoraggiò alcuni discendenti di Hasan 
ibn ‘Ali a seguire lo stesso esempio. Verso la metà 
dell’x1 secolo vennero fondati quasi una dozzina di 
principati hasanidi nella parte occidentale dell'Algeria. 
Alcuni principi si limitarono al ruolo di ospite d’onore, 
ma altri divennero veri e propri capi locali, sebbene le 
loro ambizioni fossero limitate dal fatto che non dispo- 
nevano di eserciti. Grazie alla presenza di tanti «ospiti» 
‘alidi, l'ideologia $i‘ita poté ben presto permeare la so: 
cietà magrebina, talvolta sostituendosi del tutto al pen- 
siero harigita, talaltra combinandolo con dottrine più 
antiche, dando origine così a singolari sincretismi. Ne è 
un esempio la regione di Gumara, a sud di Tetuan, do- 
ve uno pseudoprofeta chiamato Ha’ Mim fondò, insie- 
me a sua zia Tangit, un culto separato. La vittoria dei 
Fatimidi sarebbe incomprensibile se non si tenesse con- 


to dell'attività preliminare dei missionari $f'iti. La no- 
zione di Mahdi (messia), dispensatore di giustizia a 
conclusione di un’era di ingiustizie, può forse aver ri- 
svegliato l’eco di antiche credenze, ma di fatto, da que- 
sto momento in poi, essa divenne peculiarità perma- 
nente della mentalità magrebina, prima ancora di rice- 
vere uno status ufficiale con gli Almohadi. [Vedi ST'A]. 

L'Islam diffusosi presso i Berberi scismatici può sem- 
brare ora dei più eterodossi, ma fino a che punto si può 
parlare di ortodossia in relazione ad un tempo in cui 
non esisteva ancora l’ombra di un'istituzione gerarchi- 
ca? Fino a quel momento nessuno Stato si era dimo- 
strato tanto forte da imporre un’ideologia ufficiale al- 
l’intera Africa settentrionale, e v’era spazio a sufficienza 
per differenti interpretazioni del dogma, le quali, in ul- 
tima analisi, avevano il pregio di approfondire l’impat- 
to del messaggio coranico. Primi a tentare un’unifica- 
zione politica e ideologica del Magreb furono i Fatimi- 
di, che sradicarono quasi completamente gli harigiti, 
salvo che nella regione del Mzab nell’ Algeria meridio- 
nale e del Gabal Nafasa nell’attuale Libia occidentale, 
dove alcune comunità resistono ancor oggi. Fu sola- 
mente all’epoca degli Almoravidi che la Sunna malikita 
trionfò, grazie soprattutto all’islamizzazione consolida- 
ta dall’attività degli scismatici. 

Opere letterarie. La letteratura berbera è sempre sta- 
ta di natura soprattutto orale. I profeti berberi come 
Salih di Bar&wata o Ha' Mim di Gumara si servirono 
probabilmente di mezzi orali di comunicazione. Ben- 
ché il geografo andaluso al-Bakri nell'XI secolo abbia 
affermato che Bargwata avesse un Corano in berbero, 
nessuna traccia ne è mai stata ritrovata. 

Se il sincretismo non ha alcun documento scritto che 
possa illuminarlo, la stessa cosa non si può dire per il 
movimento harigita. Dopo la caduta di Tahart, i so- 
pravvissuti fuggirono nel Mzab con i loro libri sacri, 
preservando così due opere importanti. La prima, il K:- 
tab abbàr al-Rustumiyin (Eventi memorabili nella storia 
degli imam rustimidi), venne scritto da Ibn al-Sagir 
(morto nell’894), vissuto al tempo degli eventi narrati; il 
secondo, Kitàb al-sirawa-abbar al-a' imma (Vita e opere 
degli imam) è un’opera più tarda — il suo autore, Abù 
Zakariya’, visse nell'XI secolo — ma rientra ancora nel 
periodo preso in considerazione. Entrambi i testi tratta- 
no l'illuminazione del fedele, ma forniscono anche pre- 
ziose informazioni storiche e cenni psicologici sugli 
harigiti del Magreb. 

Il primo movimento $l'ita non lasciò opere scritte e ci 
è noto soltanto attraverso la storia antica della dinastia 
fatimide, riportata da Qadi al-Nu'‘man ibn Hayyùun 
(morto nel 974), principale ideologo di tale dinastia. 
Nella sua opera più importante, Iftitàb al-da'wa (Le 
prime missioni), egli descrive con grande oggettività e 
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accuratezza la regione sfuggita al controllo politico de- 
gli Aglabidi, ma aperta alla loro influenza culturale. 

Le opere più significative di questo periodo, tuttavia, 
vennero composte a Kairouan. Fino all’x1 secolo, la let- 
teratura profana fu principalmente dominio di immi- 
grati orientali, ma gli scrittori locali seppero aggiudicar- 
si il merito di un rinnovamento nel campo della cultura 
religiosa. In un primo tempo l’Ifrigiya seguì l'esempio 
di Bagdad e adottò la tradizione legale di Abù Hanifa 
(morto nel 768), ma presto s’indirizzò piuttosto alla 
scuola di Malik ibn Anas (morto nel 796). A spiegazio- 
ne di tale preferenza si possono citare molte ragioni: 
studenti e pellegrini magrebini erano assai più legati al- 
lo Higiaz, la terra di Malik, che non all’Irag, patria di 
Abu Hanifa; ed essendo vissuto sempre a Medina, Ma- 
lik sembrava garantire una maggiore fedeltà alla tradi- 
zione del Profeta. Inoltre, molti abitanti del Magreb 
avrebbero desiderato, magari inconsciamente, di di- 
staccarsi dalla parte orientale dell'Impero, ma senza da- 
re origine ad uno scisma. E infine, la scuola malikita, 
più semplice di quella hanafita, meglio si attagliava alla 
società dell’Ifrigiyvà, ancora a predominanza rurale e 
quindi relativamente omogenea. 

Quali che fossero le cause, esse originarono impor- 
tantissimi risultati e la scuola malikita di Kairouan com- 
pì decisivi passi avanti verso l'unificazione ideologica 
del Magreb. ‘Abd al-Salam ibn Sa‘id, noto come al- 
Sahnùn (morto nell’854), espose nel suo Mudawwana 
(un manuale di diritto malikita) il codice civile del Ma- 
greb islamico. Senza dubbio molti usi ancestrali o addi- 
rittura preistorici continuarono a sopravvivere, ma ven- 
nero giudicati conformemente al modello espresso dal 
Mudawwana. Da quel momento in poi, il fagiò (giure- 
consulto) malikita divenne una delle due figure più im- 
portanti della società, insieme con l’‘@bid (uomo di Dio) 
che, sempre pronto a disdegnare ogni onore e a critica- 
re il potere costituito, seppe incanalare lo scontento po- 
polare. Figura di spicco in questo campo fu Buhlul ibn 
Rasid (morto nel 799), il quale, con altri suoi pari, se- 
condo la tradizione fu un precursore di quelle confra- 
ternite (z4w4y4) che tanto caratterizzeranno la religiosi- 
tà berbera. Se alla fine la Sunna prevalse, fu proprio 
grazie a persone come lui, capaci cioè di influenzare le 
decisioni governative senza ricorrere a sanguinose ri- 
bellioni. Man mano che la società si inurbava e diveniva 
più stabile, il suo esempio cominciò a trovare larga eco. 
Né lui né gli altri asceti lasciarono alcuna opera scritta, 
ma la loro condotta venne accuratamente descritta e i 
loro detti furono raccolti nella letteratura managib 
(agiografica), a cominciare dall'opera Tabagat "ulama’ 
Ifrigivà wa-Tanus (Biografie dei dotti religiosi dell’Ifri- 
giya e di Tunisi) di Abu al-'Arab Muhammad ibn Tamim 
(morto nel 944). 
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A metà del x secolo, quando i Berberi Kutama eredi- 
tarono uno Stato stabile e prospero, che presto si con- 
quistò una propria autonomia, essi incoraggiarono la 
crescita di una letteratura squisitamente locale. Il se- 
condo emiro ziride, al-Mansùr ibn Buluggin (984-996), 
lasciò Raqgada, prima residenza aglabita, e si trasferì 
nel fasto di Sabra-Mansuriya, dove la vita di corte, così 
tipica della civiltà islamica, favorì lo sviluppo dell’4446 
(la letteratura profana). Qui operarono tre uomini la 
cui fama oltrepassò di molto i confini dell’Ifrigiya: 
Ibrahim ibn al-Ragiq (morto nel 1027) fu cancelliere e 
Si ita militante, e la sua vasta opera storica, Ta'rib Ifri- 
giyà wa-al-Magrib, servì di riferimento a tutti i crona- 
chisti successivi, sebbene pochissimo ne sia giunto sino 
a noi; Muhammad ibn Sa°id ibn Saraf (morto nel 1067) 
divenne famoso come poeta e storiografo, e il suo trat- 
tato di critica letteraria, Masd'i! al-intigad, venne tra- 
dotto in molte lingue europee; e infine Hasan ibn Rasiq 
(morto nel 1064), poeta e antologista, lasciò ai posteri 
un testo di retorica, il Kit40 al-‘umda, pregevole per la 
profondità della sua analisi e l'eleganza del suo stile. 

Le moschee di Kairouan e di Susa, i resti del palazzo 
di Raqgada, le fortezze di Belezma e Baga'i, le cittadel- 
le di Susa e Monastir, tutto concorre a testimoniare la 
vitalità delle dinastie regnanti e l’introduzione di un’ar- 
te islamica in Africa settentrionale. L'architettura di 
questo periodo fu il prodotto di un’armoniosa simbiosi 
fra l’eredità bizantina, l’influenza dell'Iraq abbaside e 
uno spirito di sobrietà espresso dall’ascetismo di uomi- 
ni come Buhlul. 

Il periodo berbero. La cultura dell’Ifrigiya raggiunse 
l’apice nell’xI secolo, diffondendosi poi in tutto il Ma- 
greb grazie all’unificazione politica operata da Almora- 
vidi, Almohadi e Marinidi. In mancanza di una defini- 
zione migliore, i tre secoli che vanno dalla metà dell’xI 
alla metà del XIV vengono chiamati periodo berbero, dal 
momento che il potere supremo era nelle mani di dina- 
stie berbere, ma tale termine è inadatto quanto lo è l’ag- 
gettivo 4r2bo applicato ai tre secoli precedenti. Infatti, 
né l’arabizzazione né l’islamizzazione subirono in quel 
periodo una battuta d'arresto e, al contrario, esse giun- 
sero al punto di non ritorno. 

Le tre dinastie berbere attuarono una politica impe- 
riale volta all’unificazione del Magreb e, pur non riu- 
scendovi, lasciarono tracce indelebili di questo loro 
tentativo. Nell’X1 secolo la parte occidentale del Ma- 
greb differiva notevolmente dalla parte orientale. Que- 
st'ultima aveva una cultura araba ed era politicamente 
unificata, mentre la prima era frammentata in una serie 
di principati che venivano manovrati a turno dai gover- 
natori di Cordova e di Kairouan. I Magrawa e i Mikna- 
sa, per esempio, servendo alternativamente gli interessi 
dell’uno o l’altro, si logorarono in una serie di sterili 
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conflitti, finché all'improvviso, per una concomitanza 
di fattori, il califfato di Cordova scomparve nel 1031 e 
gli emirati zirida e hammadida nel 1052: con un tale 
vuoto sulla scena politica dell’Africa settentrionale, il 
tempo del Magreb occidentale era compiuto. I Lamtu- 
na Almoravidi, partendo dalla regione atlantica del Sa- 
hara, costruirono un Impero attorno a Marrakesh (fon- 
data nel 1062); quest'Impero, che durò fino al 1146, si 
estese dall’Andalusia al Sahara e da Algeri all’Atlantico. 
Gli Almoravidi furono seguiti dagli Almohadi, il cui 
principale punto di forza erano i Masmida dell’alto 
Atlante; essi estesero fino a Tripoli l'Impero che aveva- 
no ereditato, regnarono a Marrakesh fino al 1276 e, sot- 
to il nome di Hafsidi, a Tunisi fino al 1573. Poi venne la 
volta dei pastori Zanata, che provenivano dal confine 
tra Algeria e Marocco e che, come i Marinidi prima e i 
Wattasidi poi, regnarono a Fez fino al 1550, e come i 
Zayyanidi-'Abd al-Wadid a Tlemcen fino al 1554. 

Diversamente dai Kutaàma, i gruppi berberi del Ma- 
greb occidentale non erano stati insediati dalla nomina 
di un rifugiato politico arabo. In entrambi i casi, tutta- 
via, la presa di potere da parte di una dinastia berbera 
era stata accompagnata da un’arabizzazione della cultu- 
ra, che poté procedere a passo spedito grazie alla vita 
lussuosa di corte. Anche l’arabizzazione subì un’inten- 
sificazione, dal momento che i beduini Banù Hilal, re- 
sponsabili della caduta degli emirati zirida e hammadi- 
da, continuarono a emigrare nel Magreb fino al XV se- 
colo; gli ultimi ad arrivare in ordine di tempo, i Banù 
Ma'qil, arabizzarono la provincia di Sangit, nell’attuale 
Mauritania settentrionale. 

Il movimento almoravide. Uno dei capi dei Lamtù- 
na, di ritorno da un pellegrinaggio a Mecca, assistette 
alle lezioni tenute da Abu ‘Imran al-Fasi, un famoso 
giurista marocchino. «I miei conterranei», disse al mae- 
stro, «non sanno nulla del vero Islam e hanno bisogno 
di una guida. Chi mi puoi raccomandare?». Abù 
‘Imran rispose: «Presentati a mio nome da Waggag, che 
conosce bene la tua regione». Wag$a$ a sua volta indi- 
rizzò il capo lamtuna da un fagîb di Sigilmasa di nome 
‘Abd Allah ibn Yasin. Il guerriero e il missionario tor- 
narono così insieme nel Sahara e fondarono un ribét 
(monastero) dove i futuri leader del movimento presero 
a radunarsi: questa è la ragione per cui essi vennero 
chiamati a/-murabitàn, che gli Spagnoli trasformarono 
in Almoravidi. Poco tempo dopo, sotto la guida di Yu- 
suf ibn Tasfin, i discepoli di Ibn Yasin mossero alla 
conquista di un vasto impero. 

La storia assomiglia molto a quella di Abù ‘Abd 
Allah, il 447 fatimide, senonché questa volta il missio- 
nario era sunnita. Il movimento almoravide in Occi- 
dente, come il movimento selgiuchide in Oriente, s’in- 
serì in una vasta controffensiva lanciata nell’XI secolo 


dagli Abbasidi per distruggere la Sî'a e respingere la 
crociata cristiana. Uno dei padri spirituali del movi- 
mento, il g4di malikita al-Bagillani (morto nel 1013), fu 
maestro di Abù ‘Imran e, con la benedizione del mag- 
giore giureconsulto d'Oriente, Yusuf ibn Ta$fin rove- 
sciò i principati andalusi e prese il titolo di Amir al-Mu- 
slimin («comandante dei musulmani»), a simboleggiare 
la sua carica suprema nell’Occidente musulmano sotto 
la sovranità dei califfi abbasidi. 

Nel nuovo Stato almoravide i fagih ottennero un po- 
sto d'onore. Scelti tra i primi aderenti al movimento, 
cominciarono subito a difendere e a diffondere l’ideo- 
logia ufficiale, consigliando gli emiri locali, supervisio- 
nando i verdetti delle corti, predicando l’ascetismo ai 
governati e l’austerità ai governatori. Il qadi ‘Iyad di 
Ceuta (morto nel 1149) fu l’incarnazione di questa ca- 
sta clericale. Lasciò molte opere, due delle quali di no- 
tevole importanza. Il suo S#/#° (Il libro della salute), che 
fornisce un'immagine completa del Profeta, provvede 
allo stesso tempo il lettore di un esempio da seguire in 
ogni momento della vita, dimostrandogli in questo mo- 
do, contrariamente al pensiero Sf'ita, che egli non ha al- 
cun bisogno di un imam che lo guidi alla verità. Nel K:- 
tab al-madarik (Il libro delle gesta), l’autore compila in- 
vece un lungo elenco di celebri esponenti della scuola 
malikita. Questo libro completa l’opera che Abù al- 
‘Arab aveva iniziato con la raccolta di quella che si po- 
trebbe definire una vera e propria patrologia dell'Islam 
magrebino. 

Tuttavia, nonostante il volenteroso sostegno dello 
Stato, la preminenza malikita ebbe vita breve, e con 
l’arrivo della dinastia almohade il Magreb fu un’altra 
volta devastato da scismi. L'ideologia ufficiale almoha- 
de sembrava trascinarsi con fatica dietro l’evoluzione 
sociointellettuale del resto del mondo islamico. Mentre 
in Oriente, grazie ad al-Gazali (morto nel 1111), la Sun- 
na si era evoluta e aveva saputo integrare la teologia 
dialettica (ka/g72), la logica (wmantig) e il misticismo 
(tasawwuf), e in Andalusia Ibn Hazm (morto nel 1064) 
stava sperimentando nuove direzioni del pensiero giu- 
ridico, la Malikiya del Magreb invece rimase ciecamen- 
te attaccata alla scuola di Kairouan e rifiutò ogni genere 
di riforma. Giunta al potere, essa aveva messo in atto 
una politica reazionaria nel vero senso della parola, ri- 
fiutando di sistematizzare il fig sull'esempio di al-Safi'i 
(morto nell’820), condannando al rogo i libri di al-Ga- 
zali e dichiarando guerra alla pietà popolare. I malikiti 
vennero così a formare un’isolata e attivista minoranza 
che rifiutava lo spirito della sura, che predica di sce- 
gliere le vie di mezzo e di cercare sempre il consenso 
della maggioranza, e non scoprirono le virtù della mo- 
derazione fino a quando non ebbero amaramente a sof- 
frire della persecuzione degli Almohadi. 
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Gli Almohadi. Da un punto di vista politico, il seco- 
lo almohade rappresentò l’apogeo della storia dell’Afri- 
ca settentrionale, ma dal punto di vista religioso esso fu 
semplicemente un interludio. L'ideologia ufficiale, che 
gli ‘lama’ avevano avversato fin dall’inizio e che in se- 
guito fu considerata scismatica dalla maggior parte del- 
la popolazione, venne infine ripudiata persino dai di- 
scendenti di coloro che l’avevano messa al posto d’ono- 
re. Come ci si può spiegare la comparsa di una tale 
ideologia? Fu forse un germoglio tardivo di scismi pas- 
sati? Una creazione originale generata da menti berbe- 
re? Una religione nazionale paragonabile alla Si‘a duo- 
decimana in Persia? Queste domande rimangono tutto- 
ra senza una chiara risposta. 

Muhammad ibn Tùmart, l’ideologo almohade, a dif- 
ferenza di Ibn Yasin, non fu propagandista di un movi- 
mento estraneo al suo luogo di origine. Verso il 1107 
egli aveva infatti lasciato il Marocco meridionale per 
Cordova, dove si era immerso negli insegnamenti di 
Ibn Hazm, e quindi era partito per l’Iraq dove, secondo 
alcuni biografi, aveva forse incontrato al-Gazali. Nel 
1116 intraprese il viaggio di ritorno, facendo lunghe so- 
ste ad Alessandria, Tunisi, Bougie, Tlemcen, Fez e 
Meknes. In ognuna di queste città si era eretto ad arbi- 
tro di morale e aveva provocato l’autorità locale, ma si 
era guadagnato discepoli che, come ‘Abd al-Mu’min al- 
Gumi, divennero suoi fanatici seguaci. Giunto nella ca- 
pitale almoravide, Marrakesh, sfidò i fag7b trascinando- 
li in controversie teologiche alle quali essi non erano 
preparati. Fautore di uno stretto monoteismo (tawbid) 
che nulla concedeva all’immaginazione popolare, accu- 
sò i suoi avversari di antropomorfismo (tagsim); in ef- 
fetti, il termine stesso a/rz0bade è una distorsione spa- 
gnola dell’arabo 4a/-muwabbid («unitario»). 

Espulso dalla capitale nel 1121, Ibn Tumart trovò ri- 
fugio nella regione del Tinmal, nell’alto Atlante; qui, 
circondato dai suoi seguaci, e con l’aiuto dei Berberi 
Hintata, un clan dei Masmuda, si propose come candi- 
dato all’imamato. Passò sette anni ad organizzare una 
vera e propria rivoluzione armata, e infine nel 1128 at- 
taccò Marrakesh. L'Impero almoravide era ancora nel 
fiore della sua forza e l'attacco armato venne respinto 
con serie perdite nelle fila degli attaccanti, i quali tutta- 
via riuscirono a salvarsi con la fuga. Ibn Tùmart morì 
poco dopo la disfatta, ma lasciò dietro di sé una mac- 
china da guerra perfettamente oliata. Al suo successore, 
‘Abd al-Mu’min, non restò che scegliere le tattiche di 
logoramento per abbattere il potere degli Almoravidi. 

Ibn Tumart si interessò attivamente alla formazione 
ideologica dei suoi seguaci e per loro scrisse una serie di 
testi teologici che sono giunti sino a noi. Come gli bari- 
Biti, sosteneva che la fede (ir24r) non dev'essere passi- 
va, e credeva di dover attivamente seguire il bene e 
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combattere il male. Come la Mu'tazila, egli definiva gli 
attributi divini in termini strettamente razionali, ricor- 
rendo, se necessario, al ta’wi/ (l’interpretazione allego- 
rica). Come caposcuola indipendente, applicava l’{g#- 
had, seguendo la proprie opinioni senza far riferimento 
ad alcuna scuola legale in particolare. Come pretenden- 
te al potere politico, sosteneva di discendere da ‘Ali e si 
presentava come imam infallibile (7724 ‘52772), il Mahdi la 
cui venuta i deboli e gli oppressi attendevano da tempo. 
Siamo ben lontani dalle posizioni malikite, ma il solo 
punto davvero inaccettabile per un musulmano sunnita 
era la dottrina dell’infallibilità, ed essa infatti dovette 
essere abbandonata a Marrakesh nel 1229 e poi dagli 
Hafsidi di Tunisi. Se Ibn Tùumart si fosse limitato a pro- 
clamare il diritto all’i$t4d, i fagib non avrebbero potu- 
to fare molto di più che mettere in questione le sue ca- 
pacità, senza arrivare alla condanna di eresia. 

L'arrivo di un uomo come Ibn Tumart in una regione 
tanto lontana dai grandi centri culturali mostra fino a 
che punto il Magreb fosse islamizzato; tuttavia sarebbe 
un grave errore considerare gli Almohadi un fenomeno 
puramente locale: la loro ideologia era infatti espressio- 
ne di un desiderio generalizzato di trascendere il rigido 
legalismo della scuola malikita, così da applicare la logi- 
ca sia alla giurisprudenza sia alla teologia. Di fatto, tale 
desiderio trovò il suo compimento soltanto nel secolo 
successivo. Se oggigiorno esiste una popolazione ma- 
grebina omogenea, nonostante le diversità interne, lo 
dobbiamo alla politica dei califfi almohadi. Ibn Tuùmart 
dovette la sua vittoria al sostegno della Masmuda, nel- 
l’alto Atlante marocchino, che svolse allora un ruolo 
fondamentale nell'Impero. Ma il suo successore, il ca- 
liffo ‘Abd al-Mu’min, proveniva invece dall’Algeria oc- 
cidentale e, secondo le cronache, portò con sé in Ma- 
rocco quarantamila suoi conterranei per rafforzare il 
proprio potere personale. Nel corso delle campagne 
successive, quando si scontrò con gli Zanata, genti ber- 
bere arabizzate che migravano lungo il confine tra Al- 
geria e Marocco, li spostò nelle regioni di Meknes e Ta- 
za; e così fece con i Banù Hilal, Beduini arabi dell’Ifri- 
giya, che vennero mandati nelle pianure atlantiche. Im- 
pose il servizio militare ad entrambi i gruppi e in cam- 
bio garantì loro gli ‘914°, ampi possedimenti feudali. Si 
venne così a creare una casta di soldati che si sovrappo- 
se alla popolazione locale e che portò con sé la cultura e 
la lingua araba. In questo modo l’arabizzazione delle 
pianure e degli altipiani del Magreb fu totale. Sia i to- 
ponimi che gli antroponimi testimoniano come gli stes- 
sl gruppi potessero essere trovati ovunque. 

Nello stesso periodo si assistette anche allo sviluppo 
di un movimento religioso pietistico originatosi già in 
epoca almoravide. Incoraggiato dalla vittoria degli Al- 
mohadi, esso nondimeno se ne distaccò fin dall’inizio 


per scopi e metodi. L'intellettualismo di Ibn Tumart era 
sì permeato da grande fervore, ma la sua austerità non 
lasciava spazio al sentimentalismo religioso di cui la 
gente aveva indubbiamente bisogno. In questo perio- 
do, invece, molti asceti lasciarono la campagna per dif- 
fondere la parola di Dio con un linguaggio colorito e 
semplice abbastanza da essere compreso anche dai me- 
no dotti. Solo pochissimi di loro erano veri fagiò, e cer- 
tuni erano quasi analfabeti, ma tutti furono uomini di 
Dio. Si stabilivano in semplici dimore (24w7ya) lontane 
dalle città e trascorrevano il tempo in preghiera e medi- 
tazione. Per le popolazioni non ancora sedentarizzate, 
questi rifugi divennero centri in cui potersi ritrovare, e 
di fatto essi furono gli antesignani di quel che oggi sono 
i mawdasimi (le fiere annuali; sing. m2awsîm). Le biografie 
di questi asceti, tra cui spicca ‘Abd al-Salam ibn Masi$ 
(morto nel 1128), sono raccolte nel Tafawwxf di Ibn al- 
Zayyat. Grazie a questo movimento l’Islam assurse dav- 
vero a cultura della gente del Magreb. 

Due secoli più tardi rispetto all’Ifrigiya, ma su più va- 
sta scala, il Magreb occidentale a sua volta produsse una 
vita di corte che andava sempre più familiarizzandosi 
con la civiltà arabo-islamica. Ad emulazione degli emi- 

rati andalusi, anche autori marocchini come Abù 
Ga'far ibn ‘Atiyah (morto nel 1158), Ibn Habbùs (morto 
nel 1174) e Ahmad al-Garawi (morto nel 1212) si distin- 
sero nel campo della letteratura profana. Nacque inoltre 
una scuola storiografica, grazie alla quale possiamo final- 
mente trovare le prime testimonianze delle regioni inter- 
ne del Magreb occidentale. Gli autori più importanti in 
questo campo furono Ibn al-Qattan, che visse durante il 
regno del califfo al-Murtada (1248-1266), ‘Abd al-Wa- 
hid al-Marrakusi (morto nel 1230) e Ibn ‘Idari (morto 
dopo il 1213). Per la prima volta, poi, una capitale ma- 
grebina, Marrakesh, poteva competere con Cordova o Il 
Cairo. I celebri filosofi e giuristi andalusi Ibn Tufayl 
(morto nel 1185), Ibn Rusd e Ibn Zuhr (morti entrambi 
nel 1198) vissero a Marrakesh per diversi anni e in questa 
città scrissero alcune delle loro opere più importanti. 
Durante il periodo almohade l’arte del Magreb raggiun- 
se l’apice della grandiosità e dell'armonia. Rigore, sobrie- 
tà e modestia furono le caratteristiche proprie dell’ideo- 
logia di Ibn Tumart e della psicologia collettiva della 
gente magrebina. 

Il periodo post-almohade. L'Impero almohade, pro- 
fondamente minato dagli scontri in Andalusia contro le 
forze congiunte della Cristianità, finì per scindersi in 
tre rami con dinastie diverse che si spartirono il territo- 
rio dell’Africa settentrionale. Sotto i discendenti di Abù 
Hafs ‘'Umar, uno dei primi discepoli di Ibn Tumart, 
l’Ifrigiyà mantenne le proprie frontiere e divenne sem- 
pre più autonoma. Per un certo tempo, gli Hafsidi re- 
starono fedeli alle idee degli Almohadi, ma poi se ne 


dissociarono e si riavvicinarono nuovamente agli ‘u/4- 
mà’ malikiti. Il resto del Magreb venne spartito tra due 
gruppi Zanata: i Marinidi a Fez e gli Zayyanidi a Tlem- 
cen. I Marinidi, che si consideravano gli unici eredi le- 
gali degli Almohadi, tentarono senza successo di rico- 
struirne l'Impero, e a partire dal 1350 le tre dinastie 
coesistettero più o meno pacificamente. 

Il Magreb del xIv secolo si rivelò estremamente omo- 
geneo: pur con nomi diversi, l’organizzazione politica 
fu in sostanza la stessa, ossia il z4bz4r (governo statale) 
almohade, direttamente ereditato da alcuni e copiato 
dagli altri. L'esercito fu dominato ovunque dai Banù 
Hilal, mentre la burocrazia fu appannaggio degli emi- 
grati politici andalusi, che portarono con sé la loro raf- 
finata etichetta. Il ritorno degli Andalusi dalla Spagna 
segnò il terzo passo nell’arabizzazione culturale della 
regione. La moda e la cucina, la lingua, la musica, l’ar- 
chitettura, le arti decorative e tutto il contesto proprio 
della vita della classe media testimoniano ancor oggi 
quest’influenza culturale. Gli stessi nomi, gli stessi usi, 
lo stesso modo di parlare ricorrevano a Fez, Tlemcen e 
Tunisi. 

La caduta dell’estremismo di Ibn Tumart lasciò cam- 
po libero ad una Sunna rinnovata, fedele all’eredità del 
passato ma aperta anche alle nuove problematiche che 
la crisi almohade aveva messo in luce. I Marinidi, che 
non avevano pretese ideologiche, seguirono le direttive 
degli ‘lama’ e, sull'esempio dei Selgiuchidi in Oriente, 
diedero vita all’istituzione della mzadrasa, ossia della 
scuola superiore nella quale venivano impartite, secon- 
do l'insegnamento ortodosso, le discipline islamiche. 
L'esempio venne immediatamente copiato da Zayyanidi 
e Hafsidi. L'insegnamento era organizzato dalle autori- 
tà, ma il contenuto veniva definito dal consenso degli 
‘ulama’, e si basava su una tradizione alimentata dal va- 
sto corpus della letteratura biografica delle fabagat. Il 
crescente numero di studenti originò il bisogno di ma- 
nuali, ed ebbe inizio così l'era degli aridi ed ermetici 
compendi, che presto richiesero lunghi commentari ($u- 
rh). Si trattò forse di uno sviluppo inevitabile, ma col 
tempo si rivelò essere uno sviluppo del tutto negativo. 

L'Islam ufficiale. A mano a mano che le dinastie re- 
gnanti s'indebolivano, gli ““/27724’, pur senza diventare 
del tutto indipendenti, guadagnarono sempre più pote- 
re e diedero il tocco finale a un’ideologia ufficiale carat- 
terizzata da moderazione, semplicità e positività. Per 
lungo tempo l’Islam sunnita si trovò ad affrontare un 
preciso problema: la razionalizzazione di legge, teologia 
e misticismo. Se i giuristi zahiriti e Safi‘iti sostenevano 
che era possibile condensare i vari precetti coranici in 
poche leggi; se i teologi mu'taziliti e as‘ariti facevano 
derivare tutti gli attributi di Dio da un singolo princi- 
pio; e se i mistici della scuola di Ibn al-'Arabi (morto 
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nel 1240) giustificavano il loro monismo metafisico col 
desiderio di identificarsi in Dio, i fagib malikiti, per 
contro, consideravano tali tentativi di sistematizzazione 
come un inutile estremismo metodologico. Per loro, 
l'Islam era soprattutto un ordine divino (472r) evidente 
in sé per sé, e il dovere dei musulmani è di obbedire a 
tale ordine: ciò spiega dunque l’estrema importanza da- 
ta alla nozione di did @, ossia di innovazione del rituale. 
Il Profeta è per definizione il perfetto credente; perché 
allora andare oltre a ciò che egli ha insegnato ai suoi se- 
guaci? L’andare oltre non significa forse che egli non 
era perfetto o che non ha trasmesso fedelmente il mes- 
saggio di Dio? 

Dal momento che l'Islam è soprattutto una sar7a 
(legge, ma lett. «sentiero»), il fig di conseguenza va a 
rivestire il ruolo di disciplina centrale nella scienza isla- 
mica. La comunità potrà sempre fare a meno di teologi 
e mistici, come accadeva a Medina al tempo del Profe- 
ta, ma non potrà sussistere senza i fag7, che fanno par- 
te integrante dell’élite di governo. E poiché il figà ri- 
sponde a un bisogno sociale, esso deve fondarsi su di 
una semplice ‘a954a (professione di fede), che è quella 
dei salaf («antenati»); ogni tentativo di completarla o 
chiarificarla porterebbe inevitabilmente a dissensi sen- 
za fine. Il figb, che è la costituzione della comunità mu- 
sulmana, è un elemento positivo e deve essere accettato 
così com'è; esso è giustificato dal volere di Dio, che di 
per sé è inseparabile dal bene ultimo dell’umanità. 

Un tale atteggiamento è facilmente comprensibile se 
si tiene conto delle disastrose conseguenze che le varie 
rotture intestine avevano provocato nel corso della sto- 
ria dell'Islam; e tuttavia non si può ignorare il fatto che 
proprio un tale atteggiamento, quando divenne il più 
diffuso, tese a scoraggiare ogni forma di curiosità intel- 
lettuale. E, infatti, nel Magreb gli ultimi traguardi rag- 
giunti dalle scienze esatte e naturali non vanno oltre il 
XV secolo. 

La storia del Magreb sembra arrivare a un punto 
morto proprio quando l'Islam assume le sue caratteri- 
stiche definitive. Gli studiosi del tempo ne furono per- 
fettamente consci e tentarono di registrare, in forma en- 
ciclopedica, le conoscenze raggiunte nei secoli prece- 
denti. In campo giuridico ne è un valido esempio il 
Miyar (Norma) di al-Wan$arisi (morto nel 1508). An- 
che Ibn Haldun (morto nel 1406), il più grande pensa- 
tore del Magreb islamico, conferì al suo famoso Mugad- 
dima (Prolegomena) un taglio enciclopedico. Que- 
st'opera nacque in seguito a una profonda riflessione 
sulla storia del Magreb, estesa fino a includere l’intero 
passato arabo islamico. Tuttavia l’autore, profondo stu- 
dioso della filosofia greco-araba e personalmente incli- 
ne al misticismo, rimase assolutamente fedele alla meto- 
dologia malikita. In due brillanti capitoli della sua ope- 
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ra maggiore, egli contrappone il positivismo del fig) al 
razionalismo del 44/477 da un lato, e al monismo del mi- 
sticismo dall’altro. E, soprattutto, spiega la ragione so- 
ciologica che sta alla base di tale contrapposizione: la 
storia universale, sostiene l’autore, si è evoluta dall’"177- 
ran badawi (civiltà rurale) all’’umzràn madani (civiltà ur- 
bana). Nel Magreb i due tipi di cultura coesistono fian- 
co a fianco, provocando una dicotomia strutturale. In 
città, la società tende naturalmente verso una religione 
della ragione, mentre la società rurale mantiene una re- 
ligione naturalistica: il sultano (ossia l'autorità politica) 
svolge il ruolo di mediatore tra queste due forme di vita 
sociale; l'ideologia ufficiale, intesa come figò malikita, 
deve necessariamente mantenere le adeguate distanze 
sia dal razionalismo sia dal naturalismo, e proprio tale 
distanza le conferisce le sue qualità di positivismo e mo- 
derazione. 

L'Islam delle zawiya. Nel corso dei secoli XIV e xv, il 
Magreb soffrì una crisi generalizzata. La vita nomadica 
fioriva a spese di una situazione agricola in rovina; il 
commercio languiva e le città sprofondavano in una 
profonda inerzia, mentre Spagnoli e Portoghesi, signori 
dei mari, si conquistavano molti porti sulle coste del- 
l'Africa settentrionale. Di fronte a questi sfavorevoli 
sviluppi, e costantemente indebolite da guerre intermi- 
nabili, le tre dinastie arrivarono al collasso. 

I Turchi ottomani. Questo periodo ebbe inizio con 
la cattura di Ceuta da parte dei Portoghesi nel 1415 e 
terminò soltanto con le disfatte spagnola a Tunisi nel 
1574 e portoghese a Wadi al-Mahazin, presso Larache, 
nel 1578. Il Marocco fu salvato grazie a un’esplosione 
di nazionalismo, il resto dell’Africa settentrionale inve- 
ce per mano dei Turchi ottomani. 

Teoricamente, la sovranità ottomana durò in Algeria 
fino al 1830, in Tunisia fino al 1881 e in Libia fino al 
1911. In realtà, già dal secondo decennio del xVII seco- 
lo tutte queste province si erano conquistate una loro 
autonomia. La lingua ufficiale era il turco, ma l’arabo 
rimase la lingua di cultura. Gli Ottomani reintrodusse- 
ro nel Magreb la legge hanafita e il conflitto che ne sca- 
turì con la scuola malikita ebbe il pregio di risvegliare 
l'interesse per discipline a lungo neglette, come l’usa/ 
al-figh (i princìpi fondamentali del diritto) e il ka/dr2. In 
Marocco, sotto la nuova dinastia sa‘didita, la scena po- 
litica e sociale fu dominata dalle confraternite sùfî. 

Il movimento marabutto. Il pietismo popolare, dif- 
fusosi con gli Almoravidi e gli Almohadi, aveva invaso 
la regione con una fitta rete di 240274 nelle quali viveva- 
no gli asceti, tagliati fuori — almeno in teoria — dal 
mondo. In pratica, invece, essi insegnavano ai bambini, 
e anche agli adulti, i rudimenti della religione; impiega- 
vano le offerte che ricevevano dalla popolazione per 
aiutare i poveri e dare asilo ai viaggiatori; e fungevano 


da mediatori nei casi di lite. Costoro, conosciuti con i 
titoli di s4lò (uomo di buone opere), wa/7 (uomo di 
Dio), sayy:d (signore) e fayb (capo) avevano finito per 
divenire figure indispensabili. Gli ultimi due titoli, sa- 
yvid e fayb, indicavano in colui che li portava un’autori- 
tà spirituale di cui il g4°î4 (ossia il rappresentante del 
potere centrale) non poteva non tener conto. 

Approssimativamente in questo periodo la z4w:iya 
venne a soddisfare un bisogno sociale e a completare il 
lavoro del mzabzan. Quando infatti quest’ultimo si rive- 
lò incapace di aver ragione dei Portoghesi stanziatisi 
sulle coste, la z4wiya si trasformò in ribdt, che fungeva 
da centro di raccolta di militanti. (Deriva da r:bd? il ter- 
mine me4rabitiin che, com'era accaduto per gli Almora- 
vidi, produsse wzarabout in francese e inglese e rzarabut- 
to in italiano). L'uomo simbolo di questa trasformazio- 
ne fu Muhammad ibn Sulayman al-Gazuli, autore del 
celebre libro di preghiere concernente il Profeta e inti- 
tolato Dala°il al-bayrat (I segni delle benedizioni); la sua 
ziwiya si trovava ad Afugal, presso l’odierna Safi. Egli 
morì nel 1465, prima della presa portoghese della città, 
ma i suoi discepoli, che più tardi porteranno avanti la 
lotta per la libertà, si ritennero spiritualmente pronti ad 
affrontare il loro compito. Tutte le 2414074 fondate in se- 
guito vennero legate al nome di al-Gazuli e, attraverso 
di lui, a quello di ‘Abd al-Salam ibn Mass. 

Il movimento marabutto si basò su un retaggio di 
molti secoli, ma la sua originalità fu quella di aggiunge- 
re ai compiti di educazione e riforma morale un pro- 
gramma politico: la lotta contro la dominazione stranie- 
ra. La maggioranza dei suoi capi si fregiò del titolo di 
Sarif (discendente del Profeta attraverso la figlia Fati- 
ma) e la vittoria sugli invasori diede loro un'importanza 
sociale basata sulla loro presunta santità (barak4). Da 
quel momento in poi, l'essere marabutto e $arif fu pra- 
ticamente la stessa cosa, almeno agli occhi del popolo 
se non in realtà. 

Dalla confraternita al regno. L'istituzione madre, la 
zAwiya, nata come centro di insegnamento e meditazio- 
ne, formò dei missionari, il cui compito era di portare in 
giro per il mondo la buona novella. I seguaci si raduna- 
vano in una specie di cappella, anch'essa chiamata 24- 
wiya, per recitare insieme la preghiera, detta wird («lita- 
nia»). Fu così che ebbe origine la farig4 (confraternita). 
Con l’indebolimento del potere centrale e la graduale 
frammentazione del territorio, la gente ricorse sempre 
più agli $2yb delle zàw?ya, che finirono per diventare, 
talvolta loro malgrado, i nuovi capi politici. Tali circo- 
stanze portarono in seguito alla nascita delle grandi con- 
fraternite dell’Africa settentrionale: la Nasiriya e la Waz- 
zaniya intorno alla metà del xvi secolo e la Dargawiya, 
la Tiganiya e la Sanusiya nel xIX secolo. La z4w:iya as- 
sunse così diverse forme: poteva essere un monastero, 


una confraternita o talvolta persino uno Stato a sé. Se da 
un lato riunificava la fede indipendentemente e al di so- 
pra delle divisioni tradizionali, dall'altro creava essa 
stessa nuove divisioni, a causa del suo attivismo. E infat- 
ti la z4w0iya venne a scontrarsi con l’autorità politica e 
con l’istituzione clericale sui loro rispettivi terreni. 

Agli occhi dei discepoli, lo $4yb era in possesso di un 
potere benefico che lo rendeva capace di operare mira- 
coli (kardrmzat). Quando moriva diventava oggetto di 
culto (zy4ra) per via dei suoi poteri di intercessione (54- 
fa'a). Sotto l’aspetto organizzativo, la confraternita ave- 
va qualcosa della società segreta o, perlomeno, del club 
privato, e il principio stesso di fratellanza che la gover- 
nava poneva seri problemi all’ortodossia. Tuttavia, fino 
agli inizi del XIX secolo, ogni abitante del Magreb, dot- 
to o illetterato che fosse, era membro di una o più con- 
fraternite. Poiché quest’affiliazione veniva ritenuta una 
sorta di caratteristica di famiglia, anche donne e bambi- 
ni erano inclusi nella confraternita, benché di solito 
non partecipassero alle cerimonie. Né le autorità né il 
clero seppero mai opporsi apertamente alla diffusione 
di tali pratiche. 

La zAwiya e il sostrato naturalista. Ciascuna contfra- 
ternita produsse un vasto corpo di letteratura agiografi- 
ca, che inneggiava alle qualità che facevano via via dei 
suoi maestri degli eletti, ma ometteva quei dettagli del 
loro comportamento che non fossero più che ortodossi. 
Ciò nonostante la gerarchia religiosa ufficiale rimase 
diffidente. Qual era, in fin dei conti, la vera pratica del- 
la zàwiya? Coloro che la conoscevano dall'interno ave- 
vano giurato di mantenere il segreto, mentre coloro che 
ne erano al di fuori non potevano saper nulla per certo. 
Forse che nelle z4wya si mantenevano vivi strascichi 
dei vecchi culti preislamici? I sunniti insinuavano che 
era proprio così, ma non potevano fornire alcuna prova 
certa. E in ogni caso, se anche il culto naturalista fosse 
stato mantenuto in segreto, esso era stato reinterpretato 
in forma islamizzata. Le nozioni di daraka, karama, Sa- 
féa'a e sirr («segreto»), infatti, si riallacciavano diretta- 
mente agli insegnamenti del Profeta. 

Per tre secoli l’Islam delle confraternite, caratterizza- 
to dalla fede nell’ereditarietà della grazia, da un culto 
supererogatorio e da un’organizzazione gerarchica (che 
si può mettere in relazione con la da wa Sî'ita), dominò 
in modo così imponente la scena del Magreb che qua- 
lunque osservatore esterno l’avrebbe scambiato per 
l'Islam vero e proprio, e avrebbe ritenuto la dottrina 
dei giuristi una mera razionalizzazione. La storia poste- 
riore mostra, però, che non era così. Dalla metà del XIX 
secolo in poi, l’Islam scritturale tornò in forze, e intra- 
prese contro le zàwya una lunga lotta che infine le get- 
tò nel discredito. Ma resta ancora una domanda: le con- 
fraternite erano così popolari forse perché rispondeva- 
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no a un bisogno affettivo che l’Islam ufficiale non sape- 
va soddisfare? Qualunque sia la risposta, esse ebbero il 
merito di ridar nuova vita all'espressione letteraria. 
Mentre la poesia araba classica (la gasida, «ode») si sta- 
va impantanando in affastellamenti di arcaismi e artifici 
stilistici, il nuovo tipo di emotività che emergeva dalle 
confraternite portò alla nascita del #24/f4r, una poesia 
in lingua parlata composta per il canto. Creata da artisti 
versati nelle sottigliezze della prosodia classica, il 7724/- 
bin produsse veri e propri capolavori. 

L'Islam della Salafiya. In tutto il Magreb, la seconda 
metà del xvi secolo portò una rinascita. Il potere 
dell’autorità centrale si era rafforzato, il commercio 
aveva preso rinnovato vigore e le città erano tornate 
prospere. Allo stesso tempo, come già aveva fatto la 
Wahhabiya in Arabia, i fagiò del Magreb cominciarono 
a criticare gli aspetti più assurdi della religiosità popo- 
lare. Il loro movimento dichiarava di rifarsi direttamen- 
te all’ispirazione dei primi musulmani (salaf), e da ciò 
gli storici diedero al movimento il nome Salafiya. 

Pre-Salafiya e Salafiya. La Salafiya non fu il primo 
movimento di riforma ad apparire nella storia moderna 
dell’Islam. Come la si può distinguere, allora, oltre che 
su basi cronologiche? I sultani ‘alawidi del Marocco, 
Muhammad II (morto nel 1790) e Sulayman (morto nel 
1822), nel tentativo di reinstaurare una forma più sem- 
plice di religione, criticarono le sottigliezze dei giuristi e 
le pratiche supererogatorie delle confraternite. Mu- 
hammad ibn al-Madaniî Ganniin (morto nel 1885) par- 
lò con forza contro la musica e le danze rituali. Il libro 
scritto da Ibn al-Hag (morto nel 1336) contro ogni for- 
ma di innovazione, A/-rzadbal (L'introduzione), fu ri- 
stampato e molti ecclesiastici ne pubblicarono dei com- 
pendi. Così, dalla metà del xv secolo in poi, l'Islam 
normativo cominciò a riacquistare il controllo, ma si 
trovò in minoranza e attaccò soltanto gli aspetti più 
aberranti del movimento marabutto, non i suoi concet- 
ti di base. Questa è la fase che potremmo definire pre- 
Salafiya. 

La Salafiya vera e propria apparve alla fine del XIX 
secolo, quando diversi Paesi arabi, tra cui l'Algeria (nel 
1830) e la Tunisia (nel 1881), caddero sotto il giogo del- 
l'imperialismo europeo. Il movimento si fece portavoce 
della presa di coscienza della disfatta della società isla- 
mica tradizionale di fronte alla dominazione straniera, 
ed espresse nel contempo un desiderio di riforma radi- 
cale in campo intellettuale e sociale. Con questi presup- 
posti, l'Islam delle z4wya apparve come una distorsio- 
ne del vero Islam, un’alterazione che stava alla base del- 
la decadenza musulmana. La Salafiya, dunque, dichiarò 
guerra totale all’Islam dei marabutti. 

La Salafiya dell’Africa settentrionale s’inserì nel mo- 
vimento iniziato dal leader panislamico Gamal al-Din 


178 ISLAM IN AFRICA 


al-Afgani (morto nel 1897). La sua rivista, «Al-'urwa al- 
wutqa» (Il legame indissolubile), pubblicata per qual- 
che tempo a Parigi, fu largamente letta dai Tunisini illu- 
minati. ‘Abduh stesso soggiornò per qualche tempo in 
Tunisia e in Algeria nel 1901-1902, e la rivista cairota 
«Al-manar» (Il faro), creata nel 1898, per volontà di 
‘Abduh, dal suo discepolo Rasid Rida, ebbe immediata 
risonanza presso gli studenti delle rzadrasa. Essa formò 
le menti dei futuri capi del riformismo islamico, come il 
tunisino BaSiîr Sfar (morto nel 1937), gli algerini Tayyib 
al-'Uqbi (morto nel 1962) e ‘Abd al-Hamiîd ibn Badis 
(morto nel 1940), e in ultima analisi anche dei maroc- 
chini Abu Su'‘ayb al-Dukkali (morto nel 1940) e al-'Ar- 
bi al-'Alawi (morto nel 1962). 

La critica alle zawiya. Nel 1937, l’algerino Mubarak 
al-Mili (morto nel 1962) pubblicò un pampblet dal tito- 
lo Risalat al-Sirk wa-mazabirib (Lettera sulle forme di 
politeismo), nel quale riassumeva le principali critiche 
mosse dalla Salafiya contro le confraternite. Dal punto 
di vista della fede, egli argomentava, le pratiche delle 
confraternite sono infettate di $rk («associazionismo»). 
Coloro che fanno offerte ritengono che questo sia il 
prezzo da pagare per l'intercessione del santo patrono 
della z4w:ya. Sebbene molti $ayb ripetano che soltanto 
Dio può realmente intervenire, i donatori restano con- 
vinti che sia merito del santo; essi associano quindi un 
altro essere a Dio e così facendo commettono il peggio- 
re dei peccati. 

Da un punto di vista legale, la confraternita è un’in- 
novazione. I suoi membri frequentano una cappella e 
non più una moschea, e lo fanno per recitarvi preghiere 
anziché il Corano; compiono altri periodi di digiuno ol- 
tre al mese di Ramadan e altri pellegrinaggi oltre a quel- 
lo meccano. Secondo la Salafiya, tale culto ha elementi 
in comune con l'Islam, eppure è altro da esso. Nuove 
zawiya vengono fondate ogni giorno, e la comunità mu- 
sulmana, anziché riunirsi intorno al Corano, si fram- 
menta in sette che si combattono l’una con l’altra. 

E infine, da un punto di vista sociale, la z4w7ya è una 
scuola di taglid (fiducia cieca) e di tawakkul (fatalismo). 
I discepoli seguono lo $ayb nella convinzione che egli 
possa operare miracoli e questo incoraggia il parassiti- 
smo. La z4wiya è sì attiva, ma soltanto nel reclutare 
adepti e nel distoglierli da una vita produttiva. In poche 
parole, per la Salafiya le zéwiya dividono i musulmani, 
li disarmano moralmente, li impoveriscono economica- 
mente e li rendono schiavi spiritualmente. Esse sono un 
segnale della ricomparsa di quel paganesimo ($40:l7ya) 
che il Profeta aveva sconfitto. Un ritorno alla religione 
del Dio unico è un ritorno alla libertà, al sentimento 
d’azione e di solidarietà; in altre parole, alle qualità che 
avevano fatto grandi gli avi. 


Dalla Salafiya al nazionalismo. I membri della Salafiya 


si misero al lavoro in un Magreb dominato dal coloniali- 
smo europeo; non facevano parte degli ‘u/2724’ anche se 
avevano compiuto gli studi in istituzioni tradizionali co- 
me la Zaytuna di Tunisi o la Qarawiyin di Fez. Si battero- 
no soprattutto contro i maestri delle 24074, ma criticaro- 
no anche i fagib che, favorendo prudentemente le solu- 
zioni di comodo, gradivano poco la loro veemenza. La 
Salafiya traeva la sua forza dai sentimenti anticolonialisti 
che permeavano la maggioranza dei popoli dell’Africa 
settentrionale. In risposta alla domanda «Perché siamo 
stati colonizzati?», la Salafiva dava una risposta dura: 
«Perché siamo stati disarmati moralmente dalle confra- 
ternite». Una replica a questa critica venne da Ahmad ibn 
‘Aliwa (morto nel 1934) in Algeria e da Ahmad Skirag 
(morto nel 1944) in Marocco, ma non ebbe grande riso- 
nanza perché formulata in senso strettamente religioso. 

Il trionfo della Salafiya può trovare una spiegazione 
nelle condizioni sociali e politiche del tempo. Quando 
le città si erano impoverite, l’Islam delle confraternite 
l'aveva fatta da padrone. Ma poi, con la colonizzazione, 
le città avevano ritrovato la loro prosperità ed era nata 
una nuova classe mercantile, il cui stile di vita non ave- 
va nulla a che fare con le pratiche delle z4wîy4. Fu pro- 
prio da questa classe che la Salafiya attinse le forze che 
le permisero di fronteggiare l’amministrazione colonia- 
le, gli ay delle confraternite e i prudenti ‘u/2774’. Tut- 
tavia, essendo al contempo movimento religioso e mo- 
vimento sociopolitico, la Salafiva dovette adeguarsi al- 
l'evoluzione della società che, divenendo sempre più 
urbanizzata e politicizzata, l’obbligò ad assimilare pri- 
ma il liberalismo, poi il nazionalismo e infine il sociali- 
smo. In questo modo il movimento perdette la sua spe- 
cificità, come dimostrano le carriere del tunisino ‘Abd 
al-'Aziz al-Ta'alibi (morto nel 1937) e del marocchino 
‘Allal al-Fasi (morto nel 1974), i quali cominciarono co- 
me pensatori della Salafiya e finirono per diventare /ea4- 
der del nazionalismo. 

L'Islam politico. Nel Magreb di oggi, lo Stato con- 
trolla completamente sia la società sia il singolo. Le isti- 
tuzioni tradizionali — madrasa, zawiya, babiis (fonda- 
zioni religiose) - sono poste sotto la stretta supervisio- 
ne dei loro rispettivi ministri. In Marocco, gli ‘ularz4’, 
organizzati a livello nazionale in una gar fyat ‘ulama’ 
al-Magrib (Associazione degli ‘ulam4’ marocchini) e 
provinciale in un maglis ‘ilmi (Consiglio degli ‘ularza’), 
sono consultati nelle questioni riguardanti il dogma o la 
vita della società in generale, ma non è loro permesso 
interferire nelle questioni politiche. In Algeria, l’FLN 
(Fronte di Liberazione Nazionale), per anni l’unico 
partito politico, ha monopolizzato per legge l’attività 
pubblica; in Tunisia, predomina il PsD (Partito Sociali- 
sta Desturiano); in Libia, i consigli del popolo, mentre 
gli ‘lama’ non sono più che servitori della collettività. 


La nuova dicotomia. Dopo la liberazione dal giogo 
colonialista, gli Stati del Magreb adottarono la posizio- 
ne salafita come ideologia ufficiale. E che ne è stato del- 
l'Islam delle z4w7y4? Le risposte degli esperti non sono 
univoche. L'evoluzione religiosa del Magreb sembra 
aver seguito due sentieri distinti. Da un lato, ci sono gli 
scismi harigita e $l'ita che, contenendo elementi di poli- 
teismo preistorico, influenzarono gli Almohadi e le pra- 
tiche delle confraternite; dall’altro, il rigido monotei- 
smo, espresso dalla Malikiya di Kairouan prima, ridefi- 
nito poi dalla Sunna nei secoli XII e XIV e ravvivato in- 
fine dalla Salafiya in epoca moderna. Questa dicotomia 
può forse essere spiegata con la teoria di Ibn Haldun, 
che vedeva un’opposizione tra civiltà rurale e civiltà ur- 
bana. Se così fosse, la crescente urbanizzazione e indu- 
strializzazione del Magreb indipendente porterebbe a 
un sempre maggiore razionalismo religioso, il quale co- 
stantemente rafforzerebbe la Salafiya a scapito delle 
pratiche di tipo naturalistico che ancora sussistono. 

Tuttavia, l’urbanizzazione stessa crea nuovi bisogni. 
La città non è mai composta soltanto dal ceto medio; 
contiene anche un sottoproletariato ancora legato alle 
proprie radici contadine e un’intellighenzia di vario 
stampo sociale e particolarmente soggetta alla disoccu- 
pazione. Il primo gruppo (le donne in particolare) in- 
dulge alle pratiche magiche, mentre il secondo si rivol- 
ge con zelo alle esperienze mistiche o all’attivismo poli- 
tico. Con questi presupposti, non sarebbe impossibile 
un revival delle z4wiya, che verrebbero a ricoprire un 
ruolo definito più dai bisogni presenti che dall’eredità 
del passato. E ciò, del resto, è comune a tutte le metro- 
poli del mondo. 

Tentazioni politiche. L'ideologia salafita, diffusa tra 
le masse dal meccanismo statale, ha mantenuto il suo 
originario carattere attivista. Dal momento che lo Stato 
non è sempre fedele, nella pratica, alle prescrizioni co- 
raniche, gli individui che adottano questa ideologia si 
trovano di fronte a un dilemma: si tratta di un puro 
esercizio spirituale o da essa dovrebbe derivare un pro- 
gramma di riforma politica? Ora, questo dilemma non 
interessa soltanto il Magreb, ma qui esso prende una 
forma particolare in quanto nel Magreb l’esperienza re- 
ligiosa ha caratteristiche diverse. 

L'Africa settentrionale non ha mai prodotto mistici 
intellettuali come l’andaluso Ibn ‘Arabi, l’egiziano Ibn 
al-Farid (morto nel 1235) o il persiano Galal al-Din 
Rumi (morto nel 1273); è piuttosto una terra di asceti, 
educatori, missionari e r2ug4bid (guerrieri della fede), 
tutte figure vicine alla gente comune e sensibili ai pro- 
blemi della comunità. Allo stesso modo, anche i grandi 
‘alamà’ malikiti propendevano per la praticità e la mo- 
derazione, con poca considerazione per le sottigliezze 
metodologiche. Ancor più significativo è il fatto che il 
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più grande autore nato nel Magreb, Ibn Haldùn, scelse 
la storia e l'evoluzione della società come proprio cam- 
po di investigazione. Nel Magreb assai più che altrove, 
l'Islam sembra aver assunto forme meno individualisti- 
che e intellettuali e più pragmatiche e comunitarie. Pos- 
siamo presumere che esso manterrà queste caratteristi- 
che nel futuro, se non si manifesterà qualche tendenza 
opposta. La pratica della z4w#ya, che pur resta in vita, è 
sempre più purificata dagli ‘/27724’. Nella mente delle 
persone l'Islam è soprattutto una legge ($ar7) che 
esprime la solidarietà dei fedeli, come dimostra il fatto 
che la maggioranza sia ancora legata al digiuno del Ra- 
madan e al pellegrinaggio a Mecca. L'Islam proposto 
dalla Società dei Fratelli Musulmani (a/-Ibwédn al-Musli- 
min) ha oggi una considerevole influenza sul pensiero 
ufficiale della Salafiya. 

[Vedi BERBERI, RELIGIONE DEI; CRISTIANESI- 
MO IN AFRICA; EBRAISMO, articolo L’Ebraismo in 
Medio Oriente e nell’Africa settentrionale dal 1492 in poi, 
vol. 6; e volume 8, RITI DI PASSAGGIO MUSULMA- 
NI; TARIOA; MODERNISMO ISLAMICO ele biogra- 


fie dei principali personaggi storici menzionati]. 
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L'Islam nell'Africa subsahariana 


Le fonti principali per lo studio della storia del- 
l’Islam nell’Africa subsahariana prima del XVI secolo 
sono le opere dei geografi e degli storiografi arabi. Gli 
scavi archeologici (a Kumbi-Saleh, Awdaghust, Jenne, 
Niani e Kilwa) hanno fornito nuove prove alla ricostru- 
zione storica. Le tradizioni orali, se interpretate corret- 
tamente, possono offrire la prospettiva attraverso la 
quale gli Africani interpretano la propria storia. Dal XVI 
secolo in poi, acquistano grande valore le opere in ara- 
bo dei musulmani africani. Per questo periodo le tradi- 
zioni orali sono in certa misura più controllabili e anche 
i dati etnografici assumono maggior rilevanza. E infine, 
si può avere una conferma esterna dalle testimonianze 
europee. 

L'Islam nel Sahara e nel Sahel. I conquistatori arabi 
del Magreb si fermarono ai bordi del Sahara, dove 
l'Islam venne introdotto più dai mercanti che non dai 
guerrieri. Nei secoli VIII e IX, questi mercanti erano per 


lo più membri di sette harigite, che avevano i loro cen- 
tri commerciali nelle oasi alle porte settentrionali del 
Sahara (Sigilmasa, Tahart, Wargla e Gadames). Quan- 
do il commercio si intensificò, essi costituirono dei nu- 
clei cittadini anche nel Sahara meridionale (Awdaghust, 
Tadmekka e Kawwar). Queste città si trovavano ai con- 
fini degli Stati africani del Ghana, Gao e Kanem nella 
fascia settentrionale del Sudan, che gli Arabi chiamava- 
no sab: (la «riva» del deserto). 

Nei secoli x e XI, la conquista fatimide dell’Africa 
settentrionale, la migrazione dei nomadi Hilal e la na- 
scita degli Almoravidi contribuirono al declino dell’in- 
fluenza harigita. I dotti malikiti che arrivarono nel- 
l’Africa settentrionale all’inizio del IX secolo fecero pro- 
seliti tra la gente comune, in opposizione alle scuole do- 
minanti che avevano l'appoggio dei governatori, per 
primi gli Aglabidi, che favorirono la scuola hanafita, e 
poi i Fatimidi, che erano una setta $î'ita. Grazie al favo- 
re popolare i dotti malikiti superarono le ordalie dei go- 
vernanti. Gli Almoravidi, che erano invece fedelissimi 
alla scuola malikita, le diedero finalmente uno status uf- 
ficiale ed essa continua a dominare il Sahara e l’intera 
Africa occidentale ancor oggi. [Vedi supra, L'Islam nel- 
l'Africa settentrionale]. 

Tre stadi di islamizzazione. A partire dall’XI secolo, 
i mercanti dell’Africa settentrionale si stabilirono nelle 
capitali degli Stati africani del Sahel. Si può compren- 
dere il ruolo che aveva l’Islam in tre di questi Stati dal- 
le osservazioni del geografo andaluso al-Bakrî, che 
scrisse nel 1067-1068. Nel Ghana, egli racconta, i mu- 
sulmani vivevano in loro città, separate da quelle del 
re. Il re, che si considerava non musulmano, era però 
lodato per «il suo amore per la giustizia e la sua gene- 
rosità nei confronti dei musulmani», e la maggior parte 
dei suoi ministri era musulmana. Anche il Gao, sulla ri- 
va orientale del fiume Niger, era diviso tra città musul- 
mane e città sotto il controllo reale. Il re di Gao, tutta- 
via, era considerato musulmano, mentre i suoi sudditi 
aderivano alla loro religione avita e le usanze preisla- 
miche continuavano a sopravvivere a corte. Nel Ta- 
krur, sul basso corso del fiume Senegal, il re musulma- 
no aveva imposto ai sudditi l'Islam, introducendo la 
legge islamica e intraprendendo una guerra santa con- 
tro gli infedeli. 

Queste tre situazioni contemporanee descritte da al- 
Bakri ben rappresentano tre stadi successivi dell’isla- 
mizzazione dell’Africa occidentale: il primo stadio vide 
la nascita di una comunità musulmana sotto un re non 
musulmano; il secondo fu caratterizzato dall’adozione 
dell’Islam come religione di corte; e il terzo fu segnato 
dal sorgere della militanza islamica, con la conseguente 
imposizione della legge islamica e della conversione po- 
polare. Ma fu il secondo stadio, quello rappresentato 


dal Regno di Gao, il più tipico dell’Africa occidentale 
fino al XVII secolo. 

Secondo la testimonianza del geografo al-Zuhriî, che 
scrisse nel 1137, il popolo del Ghana si convertì al- 
l'Islam nel 1076-1077 sotto l’influenza degli Almoravidi 
(al-murabitin), un movimento militante berbero del 
Sahara sudoccidentale. Nel 1154, al-Idrisi descriveva il 
Ghana come uno Stato musulmano tra i più potenti del 
Sudan occidentale. Ma a metà del xIIl secolo, il potere 
del Ghana cominciò a declinare e il centro di gravità si 
spostò a sud, dove il Mali, sul corso del Niger, emerse 
come potenza dominante. 

Il Mali: il modello di islamizzazione dell’Africa oc- 
cidentale. Dal x secolo in poi, gli sviluppi politici nel- 
l’Africa occidentale furono influenzati dall'aumento di 
strade che portavano ai nuovi giacimenti d’oro sempre 
più a sud e inglobavano via via nuovi territori e nuovi 
popoli all’interno di una rete commerciale in espansio- 
ne. I mercanti che operavano su queste strade erano 
africani, per lo più di origine Soninke (l’etnia dei gover- 
nanti del Ghana), noti nelle fonti arabe come Wangara 
e negli scritti moderni come Dyula. Attraverso i loro 
traffici con i mercanti dell’Africa settentrionale, an- 
ch’essi vennero in contatto con l'Islam, che adottarono 
con una certa facilità, avendo ormai abbandonato la vi- 
ta contadina nella quale le religioni africane tradiziona- 
li avevano le loro radici. Nelle loro peregrinazioni essi 
crearono comunità mercantili che finirono per diventa- 
re nuove forme di solidarietà in sostituzione delle vec- 
chie affiliazioni tribali. Ma finché rimase limitato ai soli 
mercanti, l'Islam fu una realtà periferica delle società 
africane, che ne furono interpenetrate soltanto quando 
gli ecclesiastici musulmani (assai più dei mercanti) co- 
minciarono ad avere la meglio sui capi. Già nell’xI se- 
colo al-Bakri racconta tale processo: 


Una piccola comunità di Malinke era afflitta dalla siccità. Pre- 
ghiere e sacrifici dei sacerdoti locali non avevano avuto alcun 
effetto. Il re se ne lagnò con un ospite musulmano, probabil- 
mente un chierico itinerante («egli era solito leggere il Corano 
e conosceva bene la 54772»). Il musulmano promise che, se il 
re avesse abbracciato l’Islam, egli avrebbe pregato per risolve- 
re il suo problema. Il re accettò e il musulmano allora «gli fe- 
ce recitare alcuni facili versetti del Corano e gli insegnò gli ob- 
blighi e le pratiche religiose che non si possono ignorare». Il 
venerdì seguente, il re si purificò e gli fu fatto indossare un 
abito bianco di cotone (che ancora distingue il musulmano da 
chi non lo è). I due si diressero a una collina poco lontano e ri- 
masero in preghiera per tutta la notte. All’alba Dio fece pio- 
vere abbondantemente. «Il re ordinò che gli idoli fossero 
spezzati e le streghe espulse dalla sua terra. Lui e i suoi di- 
scendenti, così come i nobili del suo seguito, si fecero musul- 
mani, mentre le persone comuni del suo regno rimasero poli- 
teiste (mufriktzn)». 
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Come suggerisce il racconto di al-Bakri, il musulma- 
no ebbe successo dimostrando l’onnipotenza di Dio: 
pregando Allah, egli salvò il regno, dopo che i sacerdo- 
ti locali avevano fallito. Infatti l'Islam, al suo primo ap- 
parire, si mise subito in competizione con la religione 
tradizionale africana. I capi erano le persone più inclini 
a cercare preghiere e amuleti musulmani, a causa delle 
forti tensioni cui erano sottoposti nel processo di crea- 
zione statale: la competizione per diventare capo, il ti- 
more di complotti, le guerre con gli altri Stati e, soprat- 
tutto, la responsabilità per il benessere sociale dell’inte- 
ra comunità. La gente comune, invece, sia pure all’in- 
terno dei nuovi Stati, non subì radicali cambiamenti so- 
ciali ed economici, tali da giustificare una modifica nel- 
la vita religiosa. La religione tradizionale — i riti della 
fertilità, il culto degli antenati e la supplica alle divinità 
— rimase compatibile con il loro stile di vita. E, inoltre, i 
capi, assai più dei loro sudditi, avevano modo di venire 
personalmente in contatto con musulmani per tutto ciò 
che riguardava il controllo delle attività commerciali, le 
informazioni sulle condizioni di altri Paesi e l'impiego 
di letterati nell’amministrazione. Per queste ragioni i 
capi, che erano i primi destinatari dell’influenza islami- 
ca, svolsero un ruolo importante nel processo di isla- 
mizzazione. Uno sguardo alla diffusione dell'Islam in 
Africa occidentale mostra, infatti, come la nuova reli- 
gione non fosse adottata da certi segmenti della società 
se non nei luoghi e nei tempi in cui erano presenti mer- 
canti e chierici musulmani. 

In questa situazione, l'Islam avrebbe potuto trasfor- 
marsi in un fattore di divisione tra i capi, che ne erano 
venuti in contatto, e il popolo, che era rimasto legato al- 
la religione avita. Per questa ragione, i capi, la cui auto- 
rità era radicata nel sistema tradizionale, scelsero piut- 
tosto di mantenere una posizione intermedia tra l'Islam 
e la tradizione. Si comportavano da musulmani in certe 
situazioni, e seguivano l'etichetta tradizionale in altre; 
proteggevano i religiosi musulmani, ma si rivolgevano 
anche ai sacerdoti e ai luoghi di culto tradizionali; una 
dinastia, o un singolo capo, poteva optare per un mag- 
giore impegno in direzione dell'Islam, o ritornare piut- 
tosto verso la tradizione. Un esame dal caso particolare 
del Mali servirà a illustrare le circostanze storiche che 
soggiacciono a queste scelte. 

Le fonti arabe e le tradizioni orali concordano nel- 
l’affermare che i capi dei Malinke aderirono all’Islam 
prima dell’avvento di Sundiata, il fondatore dell’Impe- 
ro del Mali. Ma Sundiata compare nei miti tradizionali 
come un grande cacciatore e un mago, con poca o nes- 
suna attinenza all’Islam. Sundiata guidò il suo popolo 
in una guerra di liberazione contro i Soso, ma per fare 
appello alle forze nazionali dei Malinke egli si servì del- 
l'eredità tradizionale, non dell’Islam. Più tardi, il Mali 
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quando arrivò fino al Sahel incorporò città come Wala- 
ta e Dia, che erano già importanti centri islamici di 
commercio e che, mediante i loro traffici nel Sahara, 
erano venute in contatto con il resto del mondo musul- 
mano. Tre dei loro capi erano anche andati a Mecca. 
Quando il piccolo regno malinke si trasformò in un va- 
sto impero multietnico, l'attaccamento dei suoi gover- 
nanti alla religione ancestrale lasciò posto a una pro- 
spettiva più islamica. 

Il Mali raggiunse l'apice del suo potere nel XIV seco- 
lo, quando, come riferisce Ibn Battuta, aveva ormai as- 
sunto l'aspetto di uno Stato islamico, con molte mo- 
schee, studiosi musulmani e feste ufficiali musulmane. 
Durante la sua visita alla capitale del Mali nel 1352- 
1353, Ibn Battuta assistette a queste feste che, pur es- 
sendo state istituite come celebrazioni nazionali, non 
attiravano i non musulmani se non per la presenza del 
re. E infatti Ibn Battuta condannò la persistenza di usi 
preislamici (fonte della legittimità del re), ma lodò il 
popolo del Mali per la sua assidua osservanza della pre- 
ghiera del venerdì e il suo impegno nello studio a me- 
moria del Corano. 

Nel xv secolo il Mali dovette cedere ai Tuareg, e più 
tardi al Songhay, il controllo del Sahel, dove l’Islam era 
più radicato e, di conseguenza, fu privato anche delle co- 
municazioni dirette con il resto del mondo musulmano. 
Via via che i gruppi etnici sfuggivano alla dominazione 
del Mali, lo Stato si contrasse intorno al suo originale nu- 
cleo malinke sull’Alto Niger. I religiosi musulmani rima- 
sero al servizio delle corti dei capi, ma i loro protettori 
non dimostrarono più l'impegno che aveva caratterizza- 
to i loro predecessori nei confronti dell'Islam. 

Letterati e governanti: Timbuctù nel Songhay. I 
mercanti, come abbiamo visto, avevano aperto nuove 
strade e fondato città commerciali, diventate ben pre- 
sto arterie e sbocchi per l'espansione dell'Islam. Ma i 
veri propagatori dell’Islam furono gli uomini di religio- 
ne, in arabo lama’ (sing. ‘alim). Nelle lingue africane 
essi vennero conosciuti con vari nomi: karazzoro nelle 
lingue mandinka, 4/fa in songhay, tierno in fulfulde, 
mallam in hausa. Questi termini coprono l’intera gam- 
ma delle personalità religiose, dall’erudito che fa parte 
dell’élite culturale internazionale ai chierici che rendo- 
no servizi magico-religiosi ai capi non musulmani. Co- 
storo vennero integrati nelle società africane perché 
svolgevano un ruolo religioso, sociale e politico assai si- 
mile a quello dei sacerdoti tradizionali. Come loro, i 
chierici musulmani erano pacificatori che intercedeva- 
no per i colpevoli, e le loro moschee, come i luoghi di 
culto tradizionali, avevano la funzione di santuari. Da 
loro ci si attendeva che non interferissero con le com- 
petizioni politiche delle società africane, e il diritto al- 
l'immunità per le loro persone e per i loro beni, dovuto 


al loro ruolo magico-religioso, fu effettivo soltanto fin- 
ché i musulmani non costituirono una minaccia per 
l’ordine socio-politico esistente. 

Alcuni musulmani servivano alle corti dei capi, ma 
molti altri vivevano in città mercantili autonome, come 
Timbuctù. Centro di commercio e di cultura, Timbuctù 
costituì un legame importante tra la savana sudanese e 
il Sahara berbero. Nel xiv secolo, sotto il dominio del 
Mali, i suoi insegnanti erano di colore. Mansa Musa, il 
più famoso re del Mali (1312-1337), mandò alcuni dot- 
ti del suo Paese a studiare a Fez. Nel xv secolo, quando 
i Tuareg (popolazioni berbere del Sahara centrale) pre- 
sero il potere, la preminenza culturale passò ai Sanha- 
ga, che facevano parte della loro etnia. Costoro vennero 
chiamati «la gente di Sankore», perché vivevano nel 
quartiere della moschea di Sankore. 

I dotti sanhaga di Timbuctù sembravano interessati, 
assai più degli altri “u/2774’ dell’Africa occidentale, ai 
contenuti politici dell'Islam e non si conformarono al 
modello che aveva reso possibile ai musulmani l’integra- 
zione nelle società africane. In qualità di portavoce dei 
mercanti di Timbuctù, essi tutelavano l’autonomia della 
città, ma questa situazione generò un aspro scontro nel 
1469, quando Timbuctù venne conquistata da Sonni 
‘Ali, colui che trasformò il piccolo Regno di Gao nel va- 
sto Impero del Songhay. Come i suoi predecessori alla 
guida di Gao dal x secolo, Sonni ‘Ali era uno di quei mu- 
sulmani che erano rimasti legati all'eredità tradizionale. 
Comandante spietato, perseguitò quei dotti di Timbuctù 
che considerava una minaccia, ma rispettò quelli che col- 
laborarono con lui. Questo fu forse il primo caso di ten- 
sione tra eruditi e governanti in Africa occidentale. 

Nel 1493, dopo la morte di Sonni ‘Ali, suo figlio ven- 
ne rovesciato da un generale che si era alleato con gli 
elementi musulmani scontenti delle province occiden- 
tali del Songhay. Col nome di Askiya Muhammad que- 
sto generale fondò una nuova dinastia e consolidò l’Im- 
pero perseguendo una politica filomusulmana in colla- 
borazione con i dotti di Timbuctù. Tre anni dopo la sua 
ascesa al potere, andò in pellegrinaggio e tornò col tito- 
lo di armzir al-mu’minin («comandante dei fedeli»), che 
lo fece assurgere a capo sia politico che religioso della 
comunità musulmana (72724) del Sudan occidentale. 

La politica conciliatoria di Askiyva Muhammad fu 
d’aiuto nell’integrazione dei Tuareg sahariani all’inter- 
no dell'Impero, e ciò andò a favore degli interessi com- 
merciali di Timbuctù. I dotti di Timbuctù, a quanto 
sembra, non si scomposero per il cambiamento radica- 
le nell’Impero Songhay e, anzi, respinsero il fervore mi- 
litante di al-Magili, un erudito proveniente dall’oasi di 
Tuat, nel Sahara settentrionale. Le Risposte di al-Magili 
(a domande probabilmente postegli da Askiya Muham- 
mad) rappresentano la più severa denuncia della situa- 


zione politica e religiosa in Africa occidentale prima 
delle rivoluzioni islamiche dei secoli XVII e XIX. 

La vita intellettuale di Timbuctù venne influenzata 
da quella egiziana alla fine del Xv e nel corso del XVI se- 
colo, quando i rappresentanti malikiti diretti a Mecca 
sostavano in visita al Cairo. Qui essi poterono assistere 
alle lezioni di eminenti studiosi, la maggior parte dei 
quali apparteneva alla scuola legale safi‘ita. In questo 
modo essi acquisirono non tanto l’erudizione in mate- 
ria legale quanto piuttosto la conoscenza di badit (tradi- 
zioni profetiche), tasawwuf («misticismo») e balgga 
(«retorica»), emancipandosi così dal ristretto provin- 
cialismo della scuola malikita, che sembrava soffocare 
la vita intellettuale nel Magreb del tempo. Alla fine del 
xvi secolo la bravura di uno studioso di Timbuctù, 
Ahmad Baba, divenne notoria, poiché le sue conferen- 
ze a Marrakesh attirarono sapienti dalle maggiori città 
del Marocco. 

Ma Ahmad Baba non si era recato a Marrakesh di 
sua spontanea volontà: egli faceva parte di quei maestri 
di Timbuctù che erano stati esiliati in seguito alla con- 
quista marocchina del 1591. Infatti, com'era accaduto 
già ai tempi di Sonni ‘Ali, anche questa volta i dotti ave- 
vano preso le redini della resistenza quando l’antica cit- 
tà indipendente si era ritrovata nuovamente sede di un 
governo militare oppressivo. E Timbuctù seppe mante- 
nere la sua preminenza intellettuale, come riportano 
due fra le più importanti cronache arabe dell’Africa oc- 
cidentale, il Ta'rib al-Sadan (La storia del Sudan) e il 
Ta’rib al-Fattà$ (La storia del ricercatore [di Takrùr]), 
entrambe scritte intorno alla metà del XVII secolo. 

Timbuctù decadde, tuttavia, sotto il governo dei di- 
scendenti dei conquistatori marocchini. Fazioni feudali 
entrarono in conflitto con la capitale per il predominio 
e i nomadi Tuareg l’attaccarono ripetutamente dal- 
l'esterno. Nel 1737 i Tuareg conquistarono la suprema- 
zia sull’ansa del Niger. Anche l’istruzione islamica, così 
legata al commercio di Timbuctù, declinò. Quando il 
potere politico e militare passò nelle mani dei Tuareg, 
anche l’insegnamento e la /eadership spirituale passaro- 
no dalla città al campo dei nomadi. Già alla metà del 
xvili secolo i Kunta, un clan nomade di ascendenza ara- 
bo berbera, influenzavano largamente l’intera Africa 
occidentale musulmana. 

Nel tipo di società nomade del Sahara, il prestigio 
dei capi religiosi, chiamati wmzarabutti, assurse a in- 
fluenza politica attraverso la loro opera di mediazione 
tra i vari gruppi in perenne conflitto. Inoltre, nel Sa- 
hara gli esponenti del clero si dedicavano al contempo 
all’attività mercantile, intessendo così una fitta rete di 
discepoli e seguaci. La conversione del prestigio reli- 
gioso in risorsa economica e ruolo politico spiega il 
successo dei Kunta. Il loro capo Sidi al-Mubtar al-Ka- 
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bir (1728-1811), uomo di cultura e grande mistico, rin- 
vigorì l’ordine sufi della Qadiriya, che per più di due 
secoli aveva svolto un ruolo piuttosto confuso nella vi- 
ta religiosa del Sahara. Grandemente onorato dai Tua- 
reg, grazie alla sua influenza egli estese il suo predo- 
minio su Timbuctù. Ma la sua autorità religiosa au- 
mentò ancor più quando i discepoli diffusero gli inse- 
gnamenti della Qadiriya tra molti gruppi musulmani 
della savana. 

L'Islam nella savana. In conseguenza del collasso del 
sistema imperiale nel Sudan occidentale, sostenuto pri- 
ma dall’egemonia del Mali e poi del Songhay, l'Islam 
subì nella savana una battuta d’arresto. I musulmani 
avevano infatti perduto l'appoggio dei grandi re, come 
Mansa Musa e Askiya Muhammad, fortemente impe- 
gnati nei confronti della nuova religione, e a partire dal 
XVII secolo avevano vissuto sotto gli auspici di capi mi- 
nori, i quali mantenevano più stretti legami con i loro 
retaggi tradizionali. Tuttavia, quel che l’Islam perdette 
in intensità lo guadagnò in estensione. I commercianti 
musulmani, che si spingevano ora sino ai limiti della fo- 
resta, conquistarono infatti nuove aree all'influenza 
islamica. Se nell’età dei grandi Imperi l’Islam era stato 
un fenomeno urbano, ristretto a mercanti, dotti e reli- 
giosi, nei secoli XVII e XVII esso fece l’ingresso nelle 
campagne conquistando proseliti tra contadini e pesca- 
tori che fino ad allora non ne avevano subito l’influsso. 

Sul medio corso del Niger, nella parte centrale del- 
l’attuale Stato del Mali, i Bambara, che avevano oppo- 
sto resistenza all’islamizzazione quando erano sudditi 
dell'Impero del Mali, si avvicinarono all’Islam ora che 
essi stessi avevano avviato un processo di formazione 
statale. I capi bambara cominciarono così a mettere in 
pratica i rudimenti dell'Islam, senza però abbandonare 
del tutto i rituali tradizionali. 

Il ruolo dei musulmani come consiglieri dei sovrani e 
detentori di poteri soprannaturali passò dal medio cor- 
so del Niger al bacino del Volta, dove si svilupparono 
diversi modelli di islamizzazione e integrazione. Sulla 
riva orientale del Volta Nero —- a Gonja, Dagomba, 
Mamprusi e Wa (oggi Ghana settentrionale) — i musul- 
mani di origine dyula e hausa adottarono i linguaggi e 
molti tratti culturali del luogo, integrandosi completa- 
mente nel sistema sociopolitico di quegli Stati. Sulla ri- 
va occidentale del Volta Nero (l’attuale costa d'Avorio), 
i Dyula mantennero invece la loro identità culturale e 
linguistica sia come residenti di Stati quali Buna e Gya- 
man sia come comunità autonome e apolidi, mentre a 
Kong e Bobo-Dyulasso (un tempo Alto Volta, ora Bur- 
kina Faso) essi crearono loro propri Stati. 

Nella regione più occidentale, su di un’estesa area 
che attualmente comprende le frontiere dei moderni 


Stati della Costa d'Avorio, della Guinea e del Mali, i 
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Dyula, che erano commercianti e musulmani, vivevano 
tra guerrieri e contadini malinke. La differenza tra Ma- 
linke e Dyula corrisponde pienamente alla dicotomia 
tra guerrieri e musulmani che prevaleva nell’intero Su- 
dan occidentale e nel Sahara. I guerrieri, che esercita- 
vano l’autorità politica, spargevano sangue e indulge- 
vano a bere alcolici, spesso professavano l'Islam ma 
non si comportavano da veri musulmani. In qualità di 
capi, essi costituivano una categoria religiosa a sé, una 
via di mezzo tra l’Islam e la tradizione, e i musulmani 
accettavano questo stato di fatto come un ordine stabi- 
lito dalla volontà divina che non doveva essere pertur- 
bato. 

I primi movimenti di gihad. Col sorgere della mili- 
tanza islamica alla fine del XVII secolo si arrivò ad una 
crisi. Nel Sahara sudoccidentale, dove il movimento al- 
moravide aveva avuto origine più di sei secoli prima, un 
ecclesiastico sfidò la supremazia politica dei guerreri 
hassanidi. Nasir al-Din, come si faceva chiamare, fu un 
dotto asceta noto per il suo potere taumaturgico (bar4- 
ka). Egli, in nome dell’invito a pentirsi, alla testa di un 
manipolo di devoti discepoli diede inizio ad un $1h4d 
intorno al 1675. 

Questo fu il primo di una serie di movimenti definiti 
solitamente come movimenti di g:h4d. Per i capi musul- 
mani militanti tali conflitti erano davvero intesi come 
gihad (guerra contro gli infedeli), con tutti i suoi sottin- 
tesi legali e teologici. Ma le circostanze storiche in Afri- 
ca occidentale differivano notevolmente dal modello 
classico di g:h4d intrapreso per estendere le frontiere 
del dar al-Islam («la dimora dell’Islam») a spese del d4r 
al-barb («la dimora della guerra»). In Africa occidenta- 
le il #44 determinò l’ascesa politica dell’Islam non at- 
traverso una conquista straniera, bensì mediante una 
sollevazione di militanti musulmani che vivevano all’in- 
terno di società pluralistiche includenti sia infedeli sia 
credenti a diversi stadi di islamizzazione. Il g:h4d4 del- 
l'Africa occidentale constò di una serie di rivoluzioni 
che conobbero un lungo processo di evoluzione. 

Nasir al-Din estese la sua predicazione alla valle del 
Senegal tra i Tokolor del Futa Toro e ai Wolof, facendo 
nascere tra questi popoli attese millenaristiche: in segno 
di pentimento, la gente si rasò i capelli e raddoppiò le 
preghiere, ma i capi dei Wolof e quelli del Futa Toro 
respinsero l’invito a pentirsi giacché non ritenevano ne- 
cessaria per se stessi alcuna conversione, dal momento 
che si sentivano musulmani in tutto e per tutto, salvo 
l'adozione di uno stile di vita clericale ritenuto antiteti- 
co alla loro etica guerriera. I religiosi ebbero qualche 
successo capeggiando le sollevazioni popolari, ma dal 
1677 i guerrieri ripresero il sopravvento e ristabilirono 
la loro supremazia. È significativo notare, però, che le 
alleanze tra guerrieri in opposizione ai musulmani su- 


perarono i confini etnici, sia nel Sahara sia nella valle 
del Senegal. 

Il g:b4d di Nasir al-Din fallì, ma ispirò, più o meno 
direttamente, i movimenti rivoluzionari del XVIII seco- 
lo, quando i religiosi presero le armi e s'impadronirono 
del potere politico nel Bundu, ora Senegal (circa 1700), 
nel Futa Jalon ora Guinea (circa 1725) e nel Futa Toro 
(circa 1776). Tutti, come già aveva fatto Nasir al-Din, 
assunsero il titolo di a/-17247: («l’imam», alternativa- 
mente elizzani o almamy) che implicava al contempo 
autorità politica e autorità religiosa. Costoro proveniva- 
no dai Torodbe, ossia dai gruppi che detenevano i titoli 
religiosi nel Futa Toro. Nel Bundu, Malik Si fece emi- 
grare i Tokolor in un’area scarsamente popolata, rita- 
gliando così uno Stato alla sua stessa popolazione fino 
ad allora sotto il giogo dei Soninke di Gadiaga. Nel Fu- 
ta Jalon, religiosi torodbe e malinke offrirono il loro ap- 
poggio ideologico e organizzativo ai pastori fulbe nei 
conflitti contro Susu, Jallonke e altre etnie contadine. 
Dopo un cinquantennio di guerra, l’imamato del Futa 
Jalon fu consolidato, e nel Futa Toro i chierici torodbe 
rovesciarono la dinastia denianke che aveva governato 
dall’inizio del XVI secolo tra propositi islamici e revivi- 
scenze tradizionaliste. 

Nel Futa Jalon, lo Stato nato in seguito al $1044 fu 
travagliato da conflitti interni. La carica di 4/2472y ven- 
ne ricoperta a rotazione da due famiglie, ma la sua au- 
torità effettiva fu circoscritta dal potere di nove emiri, 
discendenti dai nove chierici che avevano proclamato il 
gihad, causando così una crescente tensione tra essi e il 
concilio degli ‘u/274°, ultimi guardiani degli ideali del 
gihad e desiderosi di guidare i discendenti dei chierici. 
Gli abitanti del Futa Jalon di etnia non fulbe furono as- 
serviti all’aristocrazia fulbe. La conversione all’Islam 
tra i gruppi subalterni venne scoraggiata, così che la lo- 
ro religione potesse essere addotta a scusante per giu- 
stificarne lo stato d’inferiorità. In questo modo, l'Islam 
non svolse un ruolo positivo nell’integrazione nel Futa 
Jalon, come accadde invece, per esempio, nel territorio 
hausa dopo la fine del g154d. 

Nel Futa Toro, ‘Abd al-Qadir, primo 4/472y dello 
Stato nato in seguito al $:544 (1776-1806), costruì mo- 
schee ed elesse degli imam incaricati di rafforzare 
l'Islam a livello locale. Ma né lui né i suoi successori fu- 
rono in grado di costituire un potere centralizzato, ne- 
cessario a sostenere una riforma radicale, poiché l’auto- 
rità dell’4/72472y continuava ad essere limitata dalla vec- 
chia aristocrazia terriera, che non aveva perduto i pro- 
pri possedimenti, e dalla nuova aristocrazia torodbe 
che aveva partecipato al gih4d, garantendosi così vasti 
feudi. Il Futa Toro non aveva dunque ancora una capi- 
tale permanente e ogni 4/72:472y governava dal proprio 
villaggio. Per un riformatore come ‘Umar Tal (al-Hagg 


‘Umar), il Futa Toro non poteva rappresentare che una 
rivoluzione incompleta. [Vedi FULBE, RELIGIONE 
DEI]. 

Kanem-Bornu e il territorio hausa fino al 1800. Il 
Kanem, che corrisponde oggi alla regione che sta sulla 
riva nordorientale del lago Ciad, è uno dei primi Stati 
ad essere menzionati dalle fonti arabe già intorno alla 
metà del ix secolo. L'Islam, però, venne introdotto nel 
Kanem da mercanti musulmani provenienti da Tripoli e 
dal Fezzan (nell’odierna Libia) soltanto all’inizio del XII 
secolo, almeno un secolo dopo che esso si era garantiro 
una solida base nel Takrùr e nel Gao. 

Mentre nel Sudan occidentale il diffondersi del- 
l'Islam fu aiutato dal commercio dell’oro, con la sua fit- 
ta rete di strade che portavano ai giacimenti, nel Sudan 
centrale esso venne frenato dal traffico di schiavi verso 
l'Africa settentrionale che ne dominava l’economia. 
Anziché una rete di strade in espansione vi era un con- 
fine di ostilità e violenza, attraversato soltanto da pre- 
doni e non da mercanti e chierici. Durante i periodi di 
lotta militare, Kanem prima e poi anche Bornu estesero 
i loro territori a nord verso il Sahara e non a sud. Fu 
soltanto nel XVI secolo che l'Islam arrivò a Baghirmi, il 
primo Stato islamizzato a sud del lago Ciad. 

Sebbene l’Islam sia arrivato tardi nel Kanem, il suo 
impatto sembra essere stato più grande che negli Stati 
del Sudan occidentale. Nel XII secolo, grazie a potenti 
sovrani, il Kanem si espanse fino al Fezzan. I suoi re an- 
darono in pellegrinaggio e, negli anni ’40 dello stesso 
secolo, al Cairo fu costruita una m4drasa («scuola») per 
studenti e ricercatori che provenivano da questo Paese. 
Intorno alla metà del x1v secolo, la dinastia Saifawa fu 
costretta ad abbandonare il Kanem e a spostarsi nel 
Bornu, sulla riva sudoccidentale del lago Ciad (l’attuale 
Nigeria). Il Bornu raggiunse il suo apice sotto Mai Idrîs 
Alawma (1570-1603), quando tutti i dignitari dello Sta- 
to erano musulmani e la capitale, N’Gazargamu, era un 
importante centro di insegnamento islamico. In qualità 
di giudici, imam e insegnanti, dotti musulmani influen- 
zavano le decisioni del governo, avevano privilegi ed 
erano esentati dalle tasse. Altri dotti preferirono invece 
dedicarsi soltanto alle opere di pietà rifiutando ogni as- 
sociazione con l’autorità politica, e costituirono delle 
comunità musulmane autonome nelle campagne. Nel 
Bornu, più che in altri Stati africani, l’Islam si diffuse 
anche tra la popolazione. Eppure, in questo Stato, forse 
il più islamizzato degli Stati africani prima del g:h44, gli 
elementi preislamici continuarono a persistere a livello 
simbolico e organizzativo. All’inizio del XIX secolo, la 
sopravvivenza di culti preislamici venne presa a prete- 
sto per giustificare l'estensione del $:h44 dal territorio 
hausa al Bornu. Muhammadu Bello, figlio di Usuman 
dan Fodio, scrisse nel suo Infàqg al-maysir: «Abbiamo 
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detto che i loro governanti e i loro capi oggigiorno oc- 
cupano posti ai quali sono assurti quando ancora offri- 
vano sacrifici e versavano il sangue sulle porte delle lo- 
ro città... Essi svolgono riti lungo il fiume...» (p. 9). 

L'Islam arrivò nel territorio degli Hausa soltanto nel 
XIV secolo, ossia quando la dinastia Saifawa mosse dal 
Kanem al Bornu e, contemporaneamente, una strada 
commerciale diretta venne aperta dall’Hausa a Tripoli, 
cosicché i mercanti Wangara del Mali poterono esten- 
dere le loro operazioni commerciali anche all’Hausa. 1 
Wangara vennero accompagnati da religiosi, che offri- 
rono i loro servizi ai regnanti degli Stati Hausa, così co- 
me avevano fatto con i capi delle corti del Sudan occi- 
dentale. Tradizioni riportate nella Cronaca di Kano 
(scritta, nella forma attuale, nel XIX secolo) descrivono 
come i chierici Wangara fossero incaricati di diverse 
funzioni religiose alla corte di Kano. Com'era prevedi- 
bile, i custodi della religione tradizionale reagirono a 
questa situazione e i successivi regnanti di Kano oscilla- 
rono tra l'appartenenza all'Islam e il ritorno alle fonti 
della tradizione. 

Alla fine del xv secolo, il re Rumfa di Kano mise in 
atto una riforma, ordinando di tagliare l’albero sacro 
sotto il quale era stata costruita la prima moschea, per 
eliminare in questo modo un simbolo della simbiosi tra 
Islam e tradizione precedente. Egli, inoltre, nominò dei 
giudici islamici e incoraggiò la costruzione di moschee. 
La fede riformista di Rumfa venne forse influenzata da 
al-Magili, il musulmano militante originario dell’Africa 
settentrionale che visitò Kano nel 1493. Le tradizioni di 
Kano suggeriscono inoltre che al-Magili abbia lasciato 
sul posto un discepolo affinché gli succedesse nel com- 
pito di istruire il re. Anche nel Katsina, lo Stato Hausa 
rivale a nord di Kano, l’influenza islamica acquistò vi- 
gore in quel periodo, dal momento che diversi studiosi 
di Timbuctù, in marcia per il pellegrinaggio, visitarono 
Kano e Katsina insegnando per qualche tempo in quel- 
le città e la loro presenza, a sua volta, contribuì alla na- 
scita di un corpo di dotti e chierici hausa locali. 

Fin dal XVI secolo, dunque, religiosi musulmani ave- 
vano servito alle corti dei regnanti hausa, ricevendone 
titoli ufficiali e partecipando all’elezione dei re. Questi 
religiosi divennero bersaglio delle critiche dei riforma- 
tori, che li definirono «vili ‘v/27724’» poiché avevano ac- 
cettato l’ordine sociopolitico esistente. E furono loro, 
insieme con i dotti di Yandoto, la città musulmana au- 
tonoma nel territorio hausa, ad opporsi al $1h4d. 

Rivoluzione e riforma nel territorio hausa e nel 
Bornu. I pii e dotti musulmani evitavano non soltanto 
le corti dei capi, ma anche le città commerciali, prefe- 
rendo vivere nelle campagne, in comunità indipendenti 
(damd'at) insieme con i loro discepoli, predicando tra i 
contadini e contribuendo così a radicare tra di essi 
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l'Islam. I dotti, che prima erano stati portavoce dei soli 
mercanti, cominciarono ora ad articolare in termini 
islamici anche le necessità dei contadini. Inoltre, a par- 
tire dal XVIII secolo, i trattati religiosi cominciarono ad 
essere scritti anche in hausa, rendendoli così accessibili 
a un pubblico più vasto, non limitato a quei pochi lette- 
rati che conoscevano l’arabo. 

Le idee riformiste si fecero strada nel mondo musul- 
mano nel xvili secolo. Gli ordini sufi, che dal XIII seco- 
lo avevano sviluppato pratiche estatiche popolari e ten- 
denze antinomiche, si orientarono di nuovo verso una 
maggiore adesione alla $ari ‘a. Il misticismo speculativo, 
che aveva incoraggiato la fuga nell’oltremondano, co- 
minciò a seguire ora la via di una maggiore partecipa- 
zione a livello sociale e nel campo dell’attivismo politi- 
co. A differenza del movimento wahhabita dell’Arabia, 
che respingeva in blocco il Sufismo, questi movimenti 
insistevano sulla riforma del Sufismo al suo interno. Gli 
ordini sufi riformati svolsero un ruolo importante 
nell'Africa occidentale dei secoli XVII e XIX e vi furono 
anche alcuni legami diretti con il movimento generale. 
Gibril ibn ‘'Umar, per esempio, il musulmano militante 
mentore di Usuman dan Fodio, era un affiliato dell’or- 
dine halwatita, che aveva contributo al risorgere del- 
l’Islam in Egitto, nell'Africa settentrionale e in Sudan. 
E in questo contesto che anche l’attivismo politico dei 
Kunta, e la rinvigorita Qadiriya di cui si fecero portavo- 
ce, può trovare una spiegazione. 

Usuman dan Fodio, il condottiero del gb4d fulbe, ap- 
parteneva alla comunità dotta dei Toronkawa (la forma 
hausa dei Torodbe), che vivevano in comunità autono- 
me nelle campagne e non si occupavano di commercio. 
Tenendosi in contatto, ma a distanza, con i capi hausa di 
Gobir, essi evitarono accomodamenti e integrazioni e 
portarono avanti ad alto livello la tradizione letteraria di 
Timbuctù. Attraverso i Kunta, anch'essi erano affiliati 
con la Qadiriya. Parlavano fulfulde e, sebbene fossero 
sedentari e musulmani praticanti, condividevano i me- 
desimi valori culturali dei pastori fulbe, tant'è che, no- 
nostante la loro vocazione letteraria, continuavano ad 
essere dei buoni cavalieri e portavano le armi. 

Usuman e i suoi discepoli predicavano anche nei vil- 
laggi, dove trovavano l’attenzione dei contadini oppres- 
si e sfruttati: questi sant’uomini, infatti, invocavano un 
sovvertimento dei governi arbitrari e la creazione di un 
nuovo ordine governato dalla legge di Dio; in poche 
parole, una forma alternativa di governo per la gente 
comune. Questi ideali, però, fecero crescere la tensione 
tra Usuman e il re di Gobir, che respinse il programma 
riformista dello $ehu. Sentendosi ormai in pericolo di 
vita, Usuman si trasferì da Degel a Gudu, a circa cin- 
quanta chilometri a nord-ovest: tale evento divenne no- 
to come la higra 0 «emigrazione» di Usuman che, così 


facendo, aveva seguito l'esempio del profeta Muham- 
mad. Questo fatto portò al distacco dei musulmani pra- 
ticanti dal resto della società e si delineò come uno sta- 
dio preparatorio del $1hd4d. 

A questo punto, i riformatori adottarono una più se- 
vera definizione del termine infedele (k4/r), dandogli 
un significato più politico che teologico. Coloro che 
collaboravano col nemico, o quei musulmani che non si 
facevano avanti, divennero bersagli ormai legittimi del 
gihad e, dal momento che il $1544 può essere condotto 
soltanto contro gli infedeli, l’anatema (tak/fr), presso- 
ché sconosciuto presso i primi sunniti, divenne pratica 
comune. Non vi era più posto per l'ambiguità che ave- 
va prevalso per secoli: i regnanti che avevano mantenu- 
to una posizione incerta, a metà tra Islam e tradizione, 
vennero bollati come infedeli. 

I pastori fulbe, il cui sostegno militare si rivelerà più 
tardi decisivo, aderirono al g:h4d soltanto dopo le pri- 
me vittorie di Usuman, mossi non tanto da zelo islami- 
co quanto dal loro vecchio antagonismo con i regnanti 
hausa e dalla solidarietà con i Toronkawa, ai quali era- 
no culturalmente legati. 

Da Gobir il hdd si diffuse agli altri Stati Hausa, do- 
ve una simile coalizione di Toronkawa, pastori fulbe e 
contadini hausa insoddisfatti diede inizio alla rivolta. I 
capi locali del $:544, alcuni dei quali erano antichi di- 
scepoli o compagni di Usuman, riconobbero la sua au- 
torità, simboleggiata dall’accettazione di una bandiera. 
Quando tutti costoro ebbero stabilito un proprio emi- 
rato, riconobbero a Usuman e ai suoi successori il gra- 
do di armzir al-muslimin (in hausa, sarkin musulmi), ossia 
supremo capo politico e religioso della comunità. 

Nel califfato del Sokoto venne attuato un deciso ade- 
guamento del governo ai princìpi della iuri ‘a, ma le di- 
namiche politiche portarono a un divario tra ideali e re- 
altà. I letterati che avevano condotto il $1h4d4, una volta 
divenuti governatori avevano mantenuto i loro titoli re- 
ligiosi (come sebu o meallam), ma i loro successori adot- 
tarono presto titoli politici (come su/tar o erzir). Inol- 
tre, dal momento che le formazioni statali nate in segui- 
to al g/54d erano state create sulle fondamenta dei pre- 
cedenti Stati Hausa, riemersero radicate strutture e 
pratiche precedenti che interferirono con l’applicazio- 
ne di un modello purista di governo islamico, mentre 
gli interessi locali degli emirati incoraggiarono tenden- 
ze centrifughe all’interno del califfato. Ma gli ideali e i 
valori del gi54d, seppur non pienamente realizzati, 
mantennero il loro valore normativo e guidarono i go- 
vernanti: l'essenza della rivoluzione stava nel fatto che 
l’Islam, che fino ad allora aveva svolto un ruolo perife- 
rico, ora costituiva la raison d’étre dello Stato. Le istitu- 
zioni islamiche gradualmente trasformarono la vita del- 
la società tutta e degli individui al suo interno. Negli 


Stati nati dopo il ghdd in Africa occidentale, così come 
era avvenuto nelle regioni centrali dell'Islam molti se- 
coli prima, la conversione ebbe luogo sotto la domina- 
zione politica musulmana. Ai non musulmani fu per- 
messo di praticare le loro fedi, ma si ebbe comunque 
un processo irreversibile di conversione alla religione 
dei governanti. Tuttavia, ancora nel XX secolo, perma- 
nevano delle comunità non musulmane parlanti hausa, 
note come Maguzawa. 

Territorialmente, dagli Stati Hausa il ghdd si estese a 
sud-est sino alle regioni politicamente frammentate del- 
l’Adamawa e del Bauchi, e a sud-ovest sino al Nupe e 
alle parti settentrionali del territorio Yoruba. Le forze 
militari si arrestarono nella foresta della Nigeria occi- 
dentale, ma l'Islam andò più avanti, inoltrandosi nel- 
l’interno dello Yoruba nel corso dei secoli XIX e Xx. 

I capi dei clan fulbe alle frontiere sudoccidentali del 
Bornu, seguendo l’esempio dei loro parenti nell’Hausa, 
si ribellarono al re. Sebbene il Bornu fosse Stato musul- 
mano da molti secoli, i Fulbe considerarono la loro lot- 
ta come un'estensione del $:544. La causa del Bornu 
venne difesa da Muhammad ibn al-Amin al-Kanimi, 
che riuscì a tenere da parte i Fulbe e ad assumere l’au- 
torità effettiva, sebbene il re continuasse a regnare. Sot- 
to al-Kanimi, il Bornu fu accettato come legittimo Stato 
musulmano anche da quei capi del Sokoto che avevano 
giustificato un gib4d contro di esso. Nel 1846 Sehu 
‘Umar, figlio di al-Kanimi, depose l’ultimo re di Bornu 
e mise fine all’antica dinastia saifawa e ai suoi retaggi 
culturali. 

I gihad del xIx secolo nel Sudan occidentale. I suc- 
cessi e il consolidamento del movimento di riforma nei 
territori hausa e nel Bornu avevano già cominciato a 
configurare quelli che saranno poi i contorni politici 
della moderna Nigeria settentrionale all’inizio del XIX 
secolo, mentre nel Sudan occidentale si preparavano 
ancora molti sconvolgimenti. 

Nel 1818, un chierico fulbe, Sehu Ahmadu Lobbo, 
dichiarò un gihdd contro i capi del clan fulbe di Massi- 
na, sul medio corso del Niger, a sud di Timbuctù, accu- 
sati di praticare un Islam spurio. Più militante che col- 
to, Sehu Ahmadu diede vita ad uno Stato teocratico bi- 
gotto e provinciale, criticato dai più raffinati $ayh kun- 
ta e dai capi del califfato del Sokoto. Nel 1862, questo 
Stato, governato allora dal nipote di Sehu Ahmadu, 
venne conquistato e distrutto da un g:544d rivale, guida- 
to da al-Hagg ‘Umar (‘'Umar Tal), che accusò Massina 
di collaborare con i non musulmani Bambara. 

Al-Hagg ‘Umar (1794/97-1864) considerava i gover- 
nanti degli Stati nati dopo il g124d — con l’eccezione del 
califfato del Sokoto — indegni successori dei capi di tali 
movimenti. Il suo principale obiettivo era di portare a 
termine la rivoluzione incompleta della sua patria, il 
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Futa Toro, ma le strade erano bloccate dai Francesi che 
proteggevano i loro interessi sul fiume Senegal. Al- 
Hagg ‘Umar allora si diresse ad oriente e conquistò gli 
Stati bambara di Segu e Kaarta e lo Stato di Massina, 
formando così un nuovo Stato su buona parte dell’at- 
tuale repubblica del Mali. Benché non avesse preso il 
controllo del Futa Toro, al-Hagg ‘'Umar si conquistò i 
cuori di migliaia di Tokolor, che risposero alla sua chia- 
mata, parteciparono alla sua //gr4 e costituirono il nu- 
cleo della sua forza militare. 

Nel corso del suo pellegrinaggio a Mecca (circa 
1830), al-Hagg ‘'Umar fu nominato capo (mugaddar) 
dell’ordine sufi della Ti$aniya dell’Africa occidentale. 
La Tiganiya era un nuova confraternita, fondata da 
Ahmad al-Tigani (1737-1815) in seno al movimento di 
rinascita sufi del xvi secolo. Al-Hagg ‘Umar, tornato 
dal pellegrinaggio, si dedicò alla riforma dell'Islam, sfi- 
dando non soltanto il vecchio modello di Islam spurio, 
proprio dell’Africa occidentale, ma anche gli altri ordi- 
ni sufi come la Qadiriya. La Tiganiya, nei termini in cui 
venne propagandata da al-Hagg ‘Umar, faceva appello 
a tutti gli strati della popolazione inglobandoli nel suo 
radicalismo e la confraternita si diffuse tanto da soprav- 
vivere allo Stato creato dal g;h44. 

Al-Hagg ‘Umar venne ucciso mentre combatteva a 
Medine nel 1864. Per un trentennio il vasto Stato da lui 
creato venne minacciato dai Francesi, che sobillarono 
rivolte di gruppi etnici soggiogati e rivalità tra i membri 
della sua famiglia. Anche altri movimenti di $:4d, ori- 
ginatisi nel Sudan occidentale nella seconda metà del 
XIX secolo, furono ostacolati dall’avanzante coloniali- 
smo francese, come accadde nel caso di Samori Touré 
(circa 1830/35-1900), che tentò di formare un potente 
Stato musulmano tra i Malinke meridionali, di Ma Ba 
(morto nel 1867) sul fiume Gambia e di Mamadu La- 
mine (circa 1835/40-1887) tra i Soninke del Bundu. 
[Vedi UMAR TAL; e GIHAD, vol. 8]. 

L'Africa occidentale in epoca moderna. Al-Hagg 
‘Umar e Samori sono ricordati nel patrimonio narrativo 
nazionalista dell’Africa occidentale come simboli della 
resistenza al colonialismo europeo, e i gruppi storica- 
mente associati a questi due /eader continuarono ad es- 
sere attivi come movimenti anticolonialisti radicali in 
Mali e in Guinea. 

Nel Futa Jalon, i sistemi politici nati in seguito al g:- 
had sopravvissero fino alla fine del periodo coloniale. 
Ma poiché l'aristocrazia fulbe al potere non aveva inte- 
grato nello Stato i gruppi di etnia non fulbe mediante la 
conversione all'Islam (come aveva fatto, invece, l’aristo- 
crazia fulbe della Nigeria settentrionale), Seku Turé, ca- 
po del partito radicale della Guinea, continuò nella stes- 
sa politica e tenne separati i non Fulbe, cercando anche 
di eliminare la carica di capo tribù dal Futa Jalon. 
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Il califfato del Sokoto fu il solo Stato nato dopo il $i 
had a sopravvivere nel periodo postcoloniale. Sotto la 
bandiera dell’Islam, e fedeli agli ideali del $244, politi- 
ci vecchi e nuovi cooperarono per assicurare il predo- 
minio del Nord musulmano nella Federazione della Ni- 
geria, in particolare negli anni immediatamente succes- 
sivi all’acquisizione dell’indipendenza (1960-1966). 

In Senegal, il declino del tradizionale potere dei Wo- 
lof sotto l'occupazione coloniale aprì la via ai chierici 
musulmani, che presentarono la propria candidatura 
come potere alternativo. Nell'arco di venti o trent'anni, 
quasi tutti i Wolof divennero musulmani praticanti e si 
affiliarono all’uno o all’altro dei due ordini sufi della Ti- 
ganiya e della Muridiya. Quest'ultima costituiva un in- 
gegnoso contributo dei Wolof al Sufismo. Il fondatore, 
Ahmad Bamba (1850-1927), aveva infatti riorganizzato 
i contadini e i guerrieri wolof, che si erano dispersi qua 
e là, in nuovi stanziamenti sorti intorno a piantagioni di 
arachidi. Enfatizzando l’importanza spirituale del lavo- 
ro e l'obbedienza allo $ayh, elevò il lavoro dei campi a 
dovere religioso. Lo $ayh, chiamato in Senegal mara- 
butto, aveva la responsabilità del benessere spirituale 
dei discepoli, e il suo prestigio religioso era convertito 
in potere economico grazie all’ampia percentuale delle 
entrate ricavate dalla produzione di arachidi che gli 
spettava. Le tensioni con le autorità coloniali aprirono 
la strada ad accordi lavorativi, e all’epoca del governo 
coloniale, e anche dopo l'indipendenza, i marabutti 
della Muridiya operarono come intermediari tra il go- 
verno e i loro discepoli, ottenendo così benefici mate- 
riali e considerevole influenza politica. Anche i mara- 
butti della Tiganiya presto crearono strutture consimili. 

L'influenza che i marabutti esercitarono in Senegal 
non ha eguali in altri Paesi dell’Africa occidentale: in 
nessun altro posto essi riuscirono ad ottenere una tale 
influenza religiosa, economica e politica, ma il loro pre- 
stigio non oltrepassò i confini del Senegal. Soltanto uno 
di loro, Ibrahîm Niass (1900-1975), acquistò fama inter- 
nazionale poiché, mentre la Muridiya aveva sviluppato 
una forma particolaristica di Islam «wolofizzato», egli 
promosse invece un Islam universalistico, insistendo so- 
prattutto sull'importanza dell'insegnamento dell’arabo 
e delle scienze islamiche ed entrando a far parte delle or- 
ganizzazioni musulmane internazionali. La sua branca 
della Ti$aniya divenne la confraternita più diffusa del- 
l’Africa occidentale, conquistandosi adepti a Kano, nel- 
la Nigeria settentrionale, dove le vecchie tensioni politi- 
che tra Kano, lo Stato più vasto, e Sokoto, sede di sulta- 
nato, assunsero il nuovo aspetto di lotte tra la Ti$aniya e 
la Qadiriya. Questi conflitti svolsero un ruolo importan- 
te nella politica di partito della Nigeria settentrionale. 

Negli anni ’30 del xx secolo, sotto l’influenza della 
Salafiya dell’Egitto e dell’Africa settentrionale, anche 


nell'Africa occidentale francese si sviluppò un movi- 
mento di riforma. I suoi aderenti, educati al Cairo e in 
Africa settentrionale, si proponevano di purificare 
l'Islam e di combattere l’ignoranza insegnando l’ara- 
bo e l'Islam secondo i metodi moderni. Attaccarono i 
marabutti perché sfruttavano la credulità del popolo, 
ma le autorità coloniali francesi si schierarono in dife- 
sa dei poteri religiosi tradizionali e repressero le loro 
attività, ritenendoli «wahhabiti». Allora, influenzati 
dall’ideologia antioccidentale del fondamentalismo 
islamico, i riformisti si schierarono a fianco dei movi- 
menti anticoloniali radicali della Guinea, del Mali e 
del Senegal. 

Sotto il governo coloniale l’Islam poté diffondersi ra- 
pidamente nelle aree finalmente raggiunte dai moderni 
mezzi di trasporto e dall’urbanizzazione. Nel Sahel e 
nella savana settentrionale, l'Islam raggiunse tutti i li- 
velli della società e l'80-90% della popolazione di Sene- 
gal, Gambia, Guinea, Mali, Niger e Nigeria settentrio- 
nale divenne musulmana. Nella savana meridionale — 
Burkina Faso, le parti settentrionali della Costa d’Avo- 
rio, Ghana, Togo, Benin e Nigeria centrale — la revivi- 
scenza delle religioni tradizionali e le attività missiona- 
rie cristiane limitarono i progressi dell'Islam, e soltanto 
il 20-40% della popolazione di quest'area è musulma- 
na. Nella Nigeria sudoccidentale, si convertirono al- 
l’Islam gli Yoruba della foresta, ma altrove nella foresta 
e sulle coste dell’Africa occidentale i musulmani sono 
di solito emigrati del Nord. I loro quartieri, che porta- 
no il nome di zorgo, divennero un crogiolo di naziona- 
lità e gruppi etnici differenti. 

Dopo la prima guerra mondiale, missionari indiani 
introdussero il movimento dell’Ahmadiya nelle città 
costiere delle ex colonie britanniche — Nigeria, Ghana e 
Sierra Leone. I membri dell’Ahmadiya sono oggi mi- 
gliaia in Africa occidentale, ma la maggior parte di loro 
proviene dall’Islam e pochi sono i convertiti da religio- 
ni tradizionali. L'attrattiva del movimento stava nel fat- 
to che esso offriva una via islamica alla modernizzazio- 
ne, basata in gran parte su una pionieristica educazione 
musulmano-occidentale. [Vedi AHMADIYA]. 

L’Etiopia e il Corno d’Africa. A causa delle lunghe 
relazioni economiche, culturali e politiche tra l’Arabia e 
l'Etiopia, che si trovano sulle due opposte sponde del 
Mar Rosso, i musulmani si stanziarono in questa regio- 
ne fin dall’inizio dell’vini secolo e già dal secolo succes- 
sivo crearono comunità musulmane lungo le vie com- 
merciali che portavano all’interno, dove il regno cristia- 
no sopravviveva tra molte vicissitudini. I musulmani 
non riuscirono a far proseliti nell’Etiopia cristiana, ma 
più a sud la loro influenza portò all'emergere di unità 
politiche musulmane, la più importante delle quali fu il 
sultanato di Ifat, nel xIl secolo. Con l’appoggio dei go- 


vernanti musulmani, l’Islam si diffuse tra il popolo. 
Questo sviluppo segnò l’inizio di un lungo conflitto tra 
Islam e Cristianesimo in Etiopia. 

Il crescente potere di Ifat e di altri principati musul- 
mani minacciava il regno cristiano che, con una serie di 
spedizioni militari all’inizio del XIV secolo, sconfisse 
Ifat (1332). Dopo la sua caduta, il primato dei regni 
musulmani passò ad Adal, che controllava Harar, il più 
importante centro di commercio e di cultura islamica 
dell’interno. Nei loro conflitti con l'Etiopia cristiana, i 
sovrani di Adal si servirono dei Somali, che rappresen- 
tarono un’inesauribile fonte di mano d’opera, e dell’ap- 
poggio del sultanato di Mogadiscio. 

Le tradizioni somale fanno risalire i fondatori dei lo- 
ro clan agli Arabi musulmani che si stanziarono sulla 
costa e si sposarono con gente del luogo. I nomadi so- 
mali diffusero poi l'Islam nei loro spostamenti lungo la 
costa e nell’interno. Alcuni insediamenti costieri diede- 
ro vita a fiorenti città. A partire dal xm secolo, secondo 
i geografi arabi, Mogadiscio fu la città più importante 
della costa e sede di un sultanato. 

Alla fine del xv secolo, ad Adal il comando fu preso 
da un generale, Ahmad ibn Ibrahim, che introdusse 
una politica più aggressiva nei confronti dei cristiani 
etiopi, articolandola in termini religiosi. Si assicurò 
l'appoggio dei capi religiosi ed egli stesso adottò il tito- 
lo politico-religioso di 1724. Con il nome di Imam 
Ahmad Gran, incorporò i Somali e altri popoli musul- 
mani in uno Stato islamico ristrutturato, che nel 1527 
fu pronto a lanciare un gih4d contro l’Etiopia. Il suo 
esercito penetrò profondamente nel territorio cristiano, 
incontrando poca o nessuna resistenza. Nel 1529 giun- 
se ad una vittoria decisiva che spezzò completamente la 
forza del regno cristiano. Già nel 1535 la maggior parte 
delle province aveva un governatore musulmano e sem- 
brava che l'Islam si fosse aggiudicato la vittoria finale. I 
cristiani, invece, vennero salvati dal tempestivo arrivo 
dei Portoghesi nel Mar Rosso. Una forza portoghese si 
unì così all’armata dell'imperatore etiope e insieme 
sconfissero e uccisero Ahmad Gran nel 1543. 

La devastazione causata dalle guerre tra musulmani e 
cristiani aprì la via ai pastori galla che spingevano dal 
Nord. Per qualche tempo musulmani e cristiani venne- 
ro separati dai pagani Galla che invasero l'altopiano. I 
Galla occuparono anche i principati dei sedentari Sida- 
ma a sud-ovest dell'Etiopia cristiana, adottandone i co- 
stumi sociali e le istituzioni politiche, tanto che all’ini- 
zio del XIX secolo si erano già sviluppati diversi Stati 
galla centralizzati. 

Sulla costa e lungo le strade costiere i musulmani se- 
guirono la scuola $afi'ita, come in Arabia. Ma in quelle 
parti d'Etiopia in cui l'Islam era arrivato dal Sudan, 
predominava la scuola malikita. 
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Tra i Somali, la resistenza contro l’Etiopia e contro 
l'imperialismo britannico venne incarnata da Muham- 
mad ibn ‘Abd Allah, conosciuto come il Mullah Pazzo 
(1864-1920). Come aveva fatto al-Hagg ‘'Umar, egli por- 
tò avanti la causa di un nuovo ordine forte, la Salihiya, e 
sfidò la leadership religiosa consolidata, divenendo così il 
simbolo di un nazionalismo somalo del quale l’Islam era 
parte integrante. L'Islam fu identificato a sua volta con 
l’arabismo, e la Somalia, benché non sia un Paese arabo- 
fono, è entrata a far parte della Lega Araba nel 1974. 

L'Africa orientale. Le coste e l’interno dell’Africa 
orientale furono sempre scarsamente popolate. La pri- 
ma popolazione di lingua bantu arrivò soltanto nel VI- 
vii secolo d.C., quasi in contemporanea con i primi 
emigrati dalla Persia e dall’Arabia. Nel corso dei secoli 
si sviluppò una nuova civiltà, detta swahili dal termine 
arabo sawabila, «gente della costa». 

L'Islam raggiunse la parte orientale e quella occiden- 
tale dell’Africa quasi nello stesso periodo, ma se in Afri- 
ca occidentale alla fine del Xv secolo riuscì a raggiunge- 
re l’interno, fino ai limiti della foresta, in Africa orienta- 
le rimase limitato alla costa e incentivato soltanto dalle 
conversioni individuali. Gli abitanti dell’interno che ar- 
rivavano sulla costa, volontariamente o come schiavi, 
erano tagliati fuori dai loro gruppi etnici e venivano in- 
tegrati nella comunità musulmana swahili: l’islamizza- 
zione implicava dunque una swahilizzazione. Con un 
tale processo, pochi furono i convertiti, e l'Islam non 
ebbe un'espansione territoriale, com'era accaduto nella 
parte occidentale. 

Il primo periodo musulmano. A partire dal XI se- 
colo, l'Oceano Indiano divenne un mare musulmano, 
poiché i musulmani controllavano il commercio e ave- 
vano impiantato stanziamenti costieri in India, nell’Asia 
sudorientale e in Africa orientale. Alcune tra le prime 
città edificate in Africa orientale sorsero sulle isole a ri- 
dosso della costa, meglio protette dagli attacchi di po- 
polazioni del continente. Con quest’ultimo il commer- 
cio era scarso, se si escludono la Somalia a nord e Sofa- 
la, sulle coste del Mozambico, a sud. 

Sofala era il porto in cui si svolgeva il traffico dell’oro 
con lo Zimbabwe, e poiché, per via dei monsoni, non 
poteva essere raggiunto dall'Asia con un solo viaggio, 
l’isola di Kilwa divenne un luogo di sosta dove i battelli 
potevano passare l'inverno. La vita sull’isola nel XIV se- 
colo, all'apice del suo successo commerciale, è narrata 
nella Cronaca di Kilwa (scritta in arabo nel XVI secolo) e 
si riflette anche nelle moschee e nei palazzi messi in lu- 
ce dagli scavi archeologici. Ibn Battuta, che visitò la co- 
sta nel 1332, lodando la pietà, la generosità e l'umiltà 
del sultano di Kilwa scrisse che lì, come a Mombasa e 
Mogadiscio, si sentiva a casa propria, perché viaggiava 
in terre islamiche. 
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Gli scontri coloniali. La conquista portoghese nel 
XVI secolo pose termine al primo periodo musulmano 
sulle coste dell’Africa orientale. Alla fine del XVI seco- 
lo, i Portoghesi vennero cacciati dall’area costiera a 
nord del Mozambico grazie a una coalizione tra la resi- 
stenza locale e il crescente potere dell'Oman. Il gover- 
no dell'Oman divenne effettivo, tuttavia, soltanto nel 
1832, quando il sultano spostò la capitale a Zanzibar 
con l’esplicito proposito di sfruttare la potenzialità eco- 
nomica dell’Africa orientale. 

Nei secoli XVIII e XIX si venne a sviluppare quella che 
è la società swahili odierna. A capo di questa società 
non c’era una chiara linea di demarcazione tra Arabi e 
Africani, sebbene certi Arabi avessero scelto di mante- 
nere una propria identità, in particolar modo i membri 
dell’Ibadiya (la vecchia setta degli harigiti) dell'Oman, 
la cui specifica affiliazione religiosa permetteva loro di 
mantenere la purezza razziale araba. Lo swahili, lingua 
di ceppo bantu, testimonia l’interpenetrazione cultura- 
le con il suo largo numero di prestiti dall'arabo. 

Nel corso dei secoli XVII e XVII, il commercio venne 
avviato non dalle popolazioni costiere, bensì da quelle 
dell’interno e, a partire dal XIX secolo, i Nyamwezi con- 
trollarono il traffico tra le miniere di rame del Katanga 
(nell’attuale Repubblica Democratica del Congo) e la 
costa. Negli anni '30 del x1x secolo, gli Arabi Swahili, 
spalleggiati da finanzieri indiani, presero il controllo del 
commercio, che a quel tempo era costituito soprattutto 
dal traffico degli schiavi, e stabilirono centri mercantili 
nell'interno, tra cui Tabora e Ujiji. I loro più importanti 
referenti commerciali erano i Nyamwezi e gli Yao. 

Presso gli Yao, nella zona del lago Nyasa, il commer- 
cio, le razzie di schiavi e le forniture di armi da fuoco 
contribuirono all'ascesa di potenti capi locali che si 
servivano di chierici swahili in qualità di scribi e sacer- 
doti col compito di offrire amuleti e preghiere. L'ado- 
zione dell'Islam fu d’aiuto ai capi yao per sedare le ten- 
sioni che si erano venute creando nel processo di for- 
mazione statale. La cultura matrilineare non frenò 
l’islamizzazione; piuttosto, i capi consolidarono la loro 
posizione servendosi dell’Islam per aggirare l’antico si- 
stema sociale secondo il quale il marito viveva nello 
stanziamento matrilineare della moglie. Anche l’isla- 
mizzazione delle cerimonie tradizionali e i riti di inizia- 
zione aiutarono a diffondere l’Islam a tutti i livelli del- 
la società yao. 

Il commercio dalle coste del Kenya verso l’interno 
era scarso. I primi mercanti musulmani arrivarono nel 
Buganda, a nord del lago Vittoria, percorrendo la via 
che portava al lago Tanganica. In uno Stato centralizza- 
to come il Buganda, l'Islam poteva essere introdotto 
soltanto dalla corte. Per un decennio (1867-1876), il ka- 
baka («re») Mutesa fu sotto l’influenza islamica e qual- 


che nobile della corte si convertì, ma si generarono del- 
le tensioni quando i custodi della tradizione si resero 
conto che per loro l’Islam avrebbe rappresentato una 
minaccia, e ancor più quando le aggressive truppe mu- 
sulmane, formate da Egiziani e Nubiani, avanzarono 
dal Nord. L'arrivo dei missionari cristiani nel 1877 die- 
de luogo a una forte competizione tra Islam e Cristiane- 
simo, che rimase però insoluta fino alla conquista bri- 
tannica, la quale permise ai cristiani di avere la meglio. 
Ai musulmani, tuttavia, venne assicurata una base nel 
nuovo sistema, che lasciava spazio a protestanti, cattoli- 
ci, musulmani e alla religione tradizionale. 

Nella seconda metà del xIX secolo, la tratta degli 
schiavi ebbe luogo in gran parte a ovest del lago Tan- 
ganica. Questa zona, che diverrà in seguito provincia 
orientale del Congo, era politicamente frammentata, e 
i guerrieri arabi swahili, il più famoso dei quali fu Tip- 
pu Tip, crearono proprie organizzazioni politiche e 
commerciali. Genti disperse e sradicate si mossero ver: 
so i centri arabi swahili e vennero reclutate nelle loro 
bande armate. Imitando gli Arabi Swahili negli usi, ne- 
gli abiti e nei rituali, costoro si trovarono ad essere gli 
unici musulmani del luogo dopo la cacciata dei primi 
dal bacino del fiume Congo nell’ultimo decennio del 
XIX secolo. 

Nello spartiacque tra Nilo e Congo, i razziatori arabi 
di schiavi e i commercianti che arrivavano dalla costa 
orientale ebbero modo di incontrare quelli che proveni- 
vano dalla fascia settentrionale del Sudan e del Ciad; in- 
sieme, penetrarono a sud, tra popolazioni debolmente 
organizzate, e stabilirono una rete di insediamenti (zar? 
ba), dove vennero presto raggiunti, come accadeva 
ovunque, dai chierici musulmani. La caccia agli schiavi e 
il traffico d'avorio avevano distrutto la regione, ma in- 
torno alle zariba, come risultato della fusione tra gli Ara- 
bi e i loro servi, gli schiavi e la gente senza più radici, si 
svilupparono dei nuclei musulmani locali. Sono questi 
gruppi che tuttora costituiscono le sparpagliate comuni- 
tà musulmane della Repubblica Democratica del Congo 
nordorientale e della Repubblica Centrafricana. 

La conquista coloniale fermò l’avanzata degli Arabi, 
ma la popolazione locale che aveva adottato l'Islam 
sotto l’influenza araba rimase fedele alla propria reli- 
gione e cooperò a diffonderla sotto il governo colonia- 
le. In Tanganica, anche gli Arabi Swahili che fungeva- 
no da agenti dell’amministrazione tedesca contribuiro- 
no a diffondere l'Islam, che fece progressi dopo gli 
sconvolgimenti causati dalla ribellione dei Maji Maji 
(1905-1907) e dalla prima guerra mondiale. Dagli anni 
°20 del xx secolo in poi si ebbe una rinascita dell'Islam 
grazie soprattutto all’attività della confraternita sùfi 
della Qadiriya. 


Tuttavia, l'Islam non svolse un ruolo significativo 


nello sviluppo politico dell’Africa orientale prima del- 
l'indipendenza. Negli anni ’60, i musulmani della costa 
del Kenya non raggiunsero i loro obiettivi politici di 
fronte alla crescente dominazione del popolo Kikuyu 
dell’interno. La creazione della Tanzania non portò alla 
reale integrazione di Zanzibar e Tanganica, che avrebbe 
potuto dare all'Islam più peso nella politica nazionale. 
Negli anni "70, Idi Amin cercò di promuovere l’Islam in 
Uganda che, pur con una popolazione che contava ap- 
pena il 15% di musulmani, venne internazionalmente 
identificato come Stato islamico, ma il suo sforzo ebbe 
termine con il suo rovesciamento nel 1979. 

La grande maggioranza dei musulmani in Africa 
orientale è sunnita e segue la scuola legale $afi‘ita. I non 
sunniti discendono tutti da emigrati che hanno mante- 
nuto una loro propria identità etnica e culturale. 

Dinamiche culturali. L'islamizzazione dell’Africa fu 
enormemente aiutata dall’africanizzazione dell'Islam. 
Qualche esempio servirà a illustrare le dinamiche cultu- 
rali che non soltanto spiegano l’integrazione dell'Islam 
nelle società africane, ma mostrano anche come l’Islam 
africano abbia potuto restare parte integrante del mon- 
do musulmano. 

L'arabo è la lingua dell’Islam, diffusa e mantenuta vi- 
va dal sistema educativo. La stragrande maggioranza dei 
musulmani è in grado di recitare il Corano, ma ha una 
conoscenza assai limitata dell’arabo, e soltanto i letterati 
hanno acquisito una buona padronanza della lingua. 

Nel corso della storia, l'arabo ha dato origine a ric- 
che testimonianze librarie e ha prodotto opere nei di- 
versi campi delle scienze islamiche, in particolare testi 
di diritto, commentari su trattati teologici, poemi sul- 
l’unità di Dio e in lode del Profeta e, contributo impor- 
tantissimo, biografie e cronache storiche. Significativa- 
mente, la storiografia musulmana in Africa fu influen- 
zata in egual misura sia dalla storiografia araba musul- 
mana sia dalle tradizioni orali africane. 

Alcune delle maggiori lingue africane, come lo swa- 
hili, lo hausa, il mandinka e il fulfulde, che fungono an- 
che da lingua franca regionale, possono essere conside- 
rate lingue musulmane. Esse hanno in comune almeno 
due caratteristiche: circa un terzo del loro vocabolario è 
dato da prestiti dall'arabo e tutte sono state messe in 
forma scritta con grafia araba. Così, mentre la com- 
prensione dell’arabo parlato resta limitata, la conoscen- 
za dell’arabo scritto è pratica comune. Con l’introdu- 
zione della grafia araba per scrivere le lingue africane, 
la letteratura cominciò a diffondersi. A partire dal XVII 
secolo, vennero scritti nelle lingue musulmane del- 
l'Africa poemi religiosi, sermoni e litanie e furono tra- 
dotti dall'arabo i manuali di diritto. 

Nelle prime tappe del processo di islamizzazione, 
prevalse il rituale sugli aspetti legali dell'Islam. La paro- 
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la scritta era considerata più importante del messaggio 
stesso in virtù delle sue qualità magiche, e il Corano era 
visto come un oggetto sacro piuttosto che come fonte di 
legislazione. L'Islam acquistò fedeli, ma ad un prezzo, 
ossia nella misura in cui esso sapeva adottare la visione 
«terrena» che, insieme con la tolleranza, caratterizzava 
le religioni africane. Gli usi tradizionali continuarono, a 
meno che non fossero apertamente in conflitto con le 
ingiunzioni base dell'Islam. Le nozioni islamiche venne- 
ro interpretate in termini tradizionali: l’interdizione ri- 
guardante la carne di maiale, per esempio, venne spiega- 
ta come un tabu che rende quest’animale sacro, e che 
quindi non può essere mangiato, perché il profeta Mu- 
hammad è stato una volta salvato da un maiale. 

Nelle società islamizzate le feste musulmane hanno 
sostituito la maggior parte delle altre feste, eccetto 
quelle agricole, strettamente associate con il ciclo delle 
stagioni. Eppure sono pochi i musulmani praticanti — 
ecclesiastici e mercanti — che osservano queste feste co- 
me prescritto. Per gli altri, sia i capi sia la gente comu- 
ne, le feste sono state trasformate al punto che è diffici- 
le riconoscerne l’originale struttura islamica. I riti di 
passaggio combinano cerimonie islamiche e tradiziona- 
li, e solo nel caso dei funerali l'Islam svolge il ruolo pre- 
dominante. 

I culti della possessione degli spiriti sopravvivono 
nelle società islamizzate perché l’Islam non nega l’esi- 
stenza di tali poteri, e così gli spiriti e le divinità minori 
sono state intese in senso islamico come g177 e angeli. 

Da un punto di vista islamico, le relazioni simbioti- 
che con le religioni tradizionali devono essere tempora- 
nee. Perciò molti movimenti di riforma premoderni e 
moderni si sono schierati contro le credenze e i costumi 
tradizionali, e a favore di una più stretta aderenza alla 
legge dell’Islam. Tuttavia, ancora oggi l'Islam in Africa 
oscilla tra accomodamenti e riforme, particolarismo e 
universalismo, quietismo e attivismo politico. 
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KHOI E SAN, RELIGIONE DEI. I Khoi e i San so- 
no popolazioni native dell’Africa meridionale. Le deno- 
minazioni di «Ottentotti» e di «Boscimani», che nel 
passato furono impiegate per indicare queste due po- 
polazioni, sono ora cadute in disuso, soprattutto a cau- 
sa delle loro connotazioni denigratorie. I termini kboî e 
san si riferiscono propriamente a gruppi di lingue affi- 
ni, caratterizzate dalle «consonanti clic» (0 «consonan- 
ti a schiocco»), e a coloro che parlano queste lingue, ma 
vengono usati frequentemente in senso culturale, per 
distinguere tra pastori (Khoi) e raccoglitori (San). Negli 
ultimi tre secoli (gli unici documentati in questa regio- 
ne da fonti storiche) queste popolazioni si trovavano 
ampiamente distribuite lungo i sistemi fluviali del Cu- 
nene, dell'’Okavango e dello Zambesi, cioè negli attuali 
Stati di Namibia, Botswana, Zimbabwe e Sudafrica. 
Nuclei minori erano nel passato, e sono ancora, stanzia- 
ti in Angola meridionale e nello Zambia. I San del Su- 
dafrica, che un tempo costituivano una popolazione 
consistente, sono ormai del tutto scomparsi, mentre 
soltanto il 20% circa degli attuali Khoi vivono ancora 
in quella regione. Censimenti accurati di queste popo- 
lazioni sono disponibili soltanto per quel che riguarda 
il Botswana, dove oggi vive quasi la metà dei San, sti- 
mati nel 2002 in 50.000 unità. I circa 60.000 Khoi, inve- 
ce, sono concentrati in Namibia, a parte le suddette 
presenze in Sudafrica. 

Le testimonianze archeologiche e storiche documen- 
tano l’esistenza in queste regioni, da almeno quindici 
secoli, di popolazioni dedite all'allevamento e alla rac- 
colta. Con i raccoglitori hanno convissuto anche popoli 
di lingua bantu e inoltre i Khoi e i San, pastori e colti- 
vatori. I primi studi etnografici furono realizzati da stu- 


diosi tedeschi alla fine del XIX secolo; per il secolo pre- 
cedente abbiamo qualche resoconto di missionari, viag- 
giatori e mercanti. 

Tutti questi gruppi di allevatori e raccoglitori erano 
transumanti stagionali, che si spostavano all’interno dei 
territori controllati dal gruppo a seconda della disponi- 
bilità di pascoli, di piante e di foraggio. Il gruppo resi- 
denziale di base era la famiglia estesa, spesso con l’ag- 
giunta di alcuni congiunti collaterali: raramente supera- 
va le cinquanta unità. Due o più di queste unità, o seg- 
menti di esse, si univano per ragioni sociali, economi- 
che e rituali in occasioni particolari, e i contatti tra 
gruppi vicini erano mantenuti attraverso lo scambio di 
visite frequenti. La discendenza tra i San è bilaterale, 
mentre i Khoi sono organizzati per clan patrilineari. 
Anche se oggi sono scomparse le stratificazioni gerar- 
chiche, certamente nel passato esse caratterizzavano la 
struttura sociale. 

A prima vista le concezioni cosmologiche dei Khoi e 
dei San non sono uniformi e coerenti. Le spiegazioni 
relative ai fenomeni naturali, che appaiono del tutto oc- 
casionali e spesso addirittura contraddittorie, hanno in- 
dotto gli antropologi a trattare queste concezioni in ma- 
niera semplicemente descrittiva e per nulla scientifica. 
Invece pare che alla base di tali concezioni vi siano ben 
ordinate categorie simboliche condivise, che rappre- 
sentano un processo inclusivo di controllo culturale. A 
grandi linee, questo sistema è comune a tutti i gruppi 
dei Khoi e dei San, sebbene vi siano varianti di conte- 
nuto e anche di enfasi da un gruppo all’altro. 

La chiave per comprendere la cosmologia dei Khoi e 
dei San risiede nei miti di creazione. All’inizio dei tem- 
pi tutte le specie erano confuse tra loro, perché il crea- 
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tore aveva distribuito le membra in maniera fortuita e 
capricciosa, a caso tra i diversi animali. Questi esseri dei 
tempi mitologici si divorarono e si accoppiarono tra lo- 
ro, reincarnandosi poi nelle forme più diverse. In segui- 
to ogni specie assunse l'identità indicata dal suo nome e 
da quel momento prese a vivere nel suo ambiente e a 
mangiare il cibo a lei più congeniale. Una volta stabilito 
l’ordine, il creatore recitò in seguito un ruolo sempre 
meno attivo: oggi vive in cielo, del tutto lontano dalle 
vicende terrene. A lui sono attribuiti valori generalmen- 
te positivi, mentre la responsabilità di quel che accade 
sulla terra tocca a un altro essere, che ha in qualche mo- 
do il ruolo di un amministratore. Costui è ritenuto un 
essere completamente stupido, perché continua a com- 
mettere errori. Uno dei suoi errori principali è che la 
gente continua a morire mentre, nella logica iniziale 
della creazione, gli uomini non dovevano essere morta- 
li. Egli, inoltre, manda o trattiene la pioggia a suo ca- 
priccio, interferisce nel concepimento e nella nascita 
dei figli e determina l'abbondanza o la penuria nella 
produzione del cibo. 

Egualmente dualistica è la concezione della morte: la 
morte degli animali è in qualche modo insita nel loro 
essere, poiché essi sono cibo, mentre la morte degli uo- 
mini trova una sua razionalizzazione in quanto è dovu- 
ta al capriccio dell’amministratore ed è giustificata dal 
fatto che egli si nutre dei morti, trattenendo con sé i lo- 
ro Spiriti. 

Questi spiriti hanno molto a che fare con la morte, 
perché «i loro cuori piangono per i parenti ancora in vi- 
ta» e perché si sforzano di perpetuare l'ordine sociale 
dal quale provengono. I defunti sono dunque in qual- 
che modo agenti dell’amministratore e costituiscono un 
pericolo per i vivi, specialmente se li colgono nelle not- 
ti più buie e lontano dal villaggio. 

Varie forme di dualità compaiono nel pensiero co- 
smologico dei Khoi e dei San. Accanto alle ovvie con- 
trapposizioni di vita e morte, oppure di terra e cielo, 
che si trovano presso molte popolazioni, nel pensiero 
dei Khoi e dei San vi è anche una rappresentazione as- 
sai più complessa di natura dialettica. Nonostante la 
scarsità dei dati comparativi, abbiamo buona cono- 
scenza degli Zu/héasi (!Kung) della Namibia e del Bo- 
tswana, che costituiscono la comunità più numerosa 
degli attuali San. Tali conoscenze, combinate con il fat- 
to che questa popolazione condivide alcuni tratti spe- 
cifici con i Khoi Nama, ci consentono di utilizzare in 
modo paradigmatico i dati in nostro possesso. Il crea- 
tore degli Zu/héasi, !xo, e l'amministratore, /langwa, 
possono essere considerati - e talvolta vengono de- 
scritti in questo modo dai nativi — come una coppia an- 
titerica. Alcuni dei loro rispettivi attributi possono es- 
sere così elencati: 


xo //ANGWA 
Creativo Distruttivo 
Passivo Attivo 
Freddo Caldo 
Pulito Sporco 
Glabro Irsuto 
Api/Miele Mosche/Feci 
Mandrie/Greggi Cavalli/Capre 
Colore blu Colore rosso 


Ordine culturale Ordine naturale 

In altre parole: !xo è un essere completo, proprio co- 
me un uomo degli Zu/h6asi (il termine Zu/héasi signifi- 
ca «persone complete»: Zu significa «persona», /béoa «fi- 
nito» o «completo», e 5? è il suffisso per il plurale). //an- 
gwa, invece, è incompleto, caotico, «privo di senso». 
Gli attributi di !xo sono positivi, desiderabili, mentre 
quelli di //angwa sono negativi e deprecabili. L'uno 
porta la vita, l’altro la toglie. Alcuni Zu/h6asi li vedono 
come aspetti alternativi della medesima figura persona- 
le. Che tale suddivisione, e di conseguenza anche il si- 
stema cosmologico di cui essa fa parte, possa essere 
considerevolmente antica è suggerito dall’attribuzione 
delle mandrie e delle greggi all'ordine culturale di !x0, 
laddove i cavalli e le capre sono assegnati al dominio 
imperfetto di //angwa. I ritrovamenti archeologici con- 
fermano la sicura presenza in Africa meridionale di 
mandrie e di greggi nel primo millennio d.C.; i cavalli, 
invece, vi sono giunti in tempi assai più recenti. Anche 
dal punto di vista linguistico nella maggior parte delle 
lingue khoi e san i termini che indicano mandrie e greg- 
gi derivano da un'unica radice locale, mentre i termini 
per cavalli e capre, al contrario, sono imprestiti dalle 
lingue setswana oppure, nel caso dei cavalli, sono ter- 
mini che derivano della parola locale per zebra. 

Tra i Nama il creatore (che Schapera indica con il no- 
me Tsui //goab) ha funzioni identiche a quelle di !xo e, 
così come il suo analogo degli Zu/hòasi, anch'egli al- 
l'epoca della creazione si manifestò sulla terra attraver- 
so un trickster. Fu proprio questo trickster (*gaun!a 
per gli Zu/h6asi; Heitsi Eibib per i Nama) a realizzare 
effettivamente la creazione. Nel passato i Khoi celebra- 
vano cerimonie dedicate alle piogge annuali, alle quali 
partecipavano diversi gruppi. In queste occasioni veni- 
vano sacrificate ritualmente vacche e pecore gravide, 
delle quali si consumava la carne, mentre il latte, il san- 
gue e l’acqua nella quale erano state bollite venivano 
usati per spegnere il fuoco sul quale erano state cucina- 
te. Infine si innalzavano preghiere per la pioggia a Tsui 
//goab. Tra i Nama la figura corrispondente ad //an- 
gwa è //gaunab, nome derivato dal verbo //ga4, «di- 
struggere». I compiti di controllo e di amministrazione 
di queste due figure sono paralleli. Secondo i primi au- 


tori, i Khoi meridionali e i San meridionali veneravano 
la luna, ma, come nota Schapera, queste testimonianze 
sono inadeguate e non sistematiche ed è quindi perico- 
loso attribuire pieno credito a queste indicazioni. I San 
di oggi si servono ancora della luna per calcolare il tem- 
po, con risultati in genere estremamente precisi e accu- 
rati. Per indicare la data di un particolare evento, per 
esempio, essi si rifanno alla posizione della luna nel cie- 
lo, oppure calcolano la sua futura posizione nel mo- 
mento in cui si realizzerà quel certo evento. Le donne, 
naturalmente, calcolano con la luna i loro cicli mestrua- 
li e la durata della gravidanza, ma prevale in queste 
operazioni un intento esclusivamente calendariale. Fu- 
rono probabilmente gli Europei a interpretare queste 
azioni come atti religiosi, collegati a un vero e proprio 
«culto lunare». 

Il passato mitologico non viene più considerato atti- 
vo nell'odierno mondo della natura, ma molti elementi 
del mito sono ancora in qualche misura coinvolti con la 
realtà. L'amministratore del mondo, per esempio, non 
si ciba soltanto degli uomini, ma anche delle mosche, 
che attira spalmandosi le labbra di miele. Tale mancan- 
za di decoro, unita al fatto che lo si descrive coperto di 
lunghi peli (mentre i Khoi e i San sono quasi glabri), è 
considerata una prova ulteriore di quella confusa in- 
completezza che lo relega in un vago residuo del tempo 
del mito. Soltanto gli sciamani in stato di trance posso- 
no avere accesso a questo tempo mitico per confrontar- 
si con l'amministratore. 

Gli sciamani degli Zu/h6asi volano nel cielo uscendo 
dal loro corpo e lottano con //angwa tentando di con- 
vincerlo a correggere qualcuno dei suoi errori: una ma- 
lattia, un disordine sociale, qualunque situazione di in- 
certezza. Quando entrano in stato di france, gli sciama- 
ni acquisiscono alcuni degli attributi del loro avversa- 
rio: sul corpo spuntano peli o piume e, diventati par- 
zialmente o interamente animali, possono volare. Per 
poter partecipare al mondo del mito, essi devono con- 
dividerlo. A questo scopo mangiano la bile di un leone, 
la ghiandola del muschio di un mustelide simile alla 
moffetta, il grasso di un eland e di un porcospino, e in- 
fine le radici di tre piante che crescono soltanto nel 
mondo soprannaturale. L'amaro (della bile e della 
ghiandola del muschio) e il grasso rappresentano la du- 
plice fonte della forza, mentre le radici sono l’ingre- 
diente che consente le visioni extrasensoriali. Tutti que- 
sti elementi — assunti una sola volta nel periodo di ap- 
prendistato dello sciamano — conferiscono agli uomini 
normali il potere di sfidare le forze del soprannaturale e 
di vincerle per ripristinare nell'universo l'ordine della 
società e della natura. 

Il contesto rituale nel quale si svolgono queste attivi- 
tà coinvolge l’intera comunità a base familiare. Nei casi 
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di minore importanza partecipa talora soltanto il ri- 
stretto gruppo di persone che sono direttamente inte- 
ressate, ma, piccolo o grande che sia il numero dei par- 
tecipanti, la forma dei riti di divinazione e di guarigione 
è sempre la stessa. Entrambi prevedono la trance come 
condizione essenziale per la visione nella quale lo scia- 
mano è in grado di esercitare il proprio potere. Le don- 
ne e le ragazze siedono strette tra loro formando un cer- 
chio intorno al fuoco; esse battono le mani e cantano 
testi associati a specifici elementi della natura, di solito 
animali, ma anche piante o loro prodotti. Gli uomini e i 
ragazzi, invece, danzano intorno al cerchio, facendo 
una sorta di contrappunto ai canti. Alcuni danzatori, 
quelli che si identificano con particolari animali e con i 
loro canti, sono i più propensi a entrare in trance du- 
rante l’esecuzione. Non appena un danzatore sente che 
sta arrivando lo stato di trarce, accentua i suoi movi- 
menti e le modulazioni della sua voce, emettendo grida 
acute e chiedendo aiuto, mentre anche la musica sale di 
intensità. Si ritiene che nel tempo del mito l’animale 
con il quale il danzatore si identifica (un eland, per 
esempio) prendesse effettivamente parte alla celebra- 
zione rituale, mentre ora può assistervi soltanto il suo 
spirito. 

. Nel corso della trarce divinatoria gli sciamani degli 
Zu/h6asi descrivono ad alta voce il loro incontro con 
//angwa, durante il quale viene rivelata la causa del di- 
sagio sociale o fisico per il quale è stata organizzata la 
consultazione. La causa è quasi sempre una trasgressio- 
ne commessa dal paziente o da un suo parente stretto e 
riguarda di solito la violazione dei diritti relativi al pos- 
sesso di beni (specialmente i prodotti della terra) oppu- 
re dei diritti che regolano le relazioni interpersonali (in- 
frazioni agli obblighi, talvolta anche nei confronti degli 
antenati). Ma la causa diretta viene sempre espressa co- 
me un evento che perturba l’ordine cosmico attraverso 
una qualche azione mediatrice: il trasgressore, per 
esempio, può aver mangiato (o anche soltanto ucciso) 
un animale proibito. Durante la trace di guarigione lo 
sciamano strofina con le mani e le braccia il paziente e 
tutti i presenti, trasferendo in questo modo la sua ener- 
gia guaritrice attraverso il sudore, che funge in qualche 
modo da agente mediatore. 

In questo modo i miti e le loro riattualizzazioni costi- 
tuiscono le dimensioni concettuali della realtà dei Khoi 
e dei San. Essi inseriscono la loro esperienza soggettiva 
in un più ampio contesto strutturale grazie a un ampio 
repertorio di princìpi causali che, sebbene non espres- 
samente verbalizzati in un discorso ordinato, si fonda- 
no, tuttavia, sopra un implicito ordine simbolico. I riti 
di trance fungono da mediazione tra questi regni. Ben- 
ché mascherata dalle più varie metafore, la responsabi- 
lità viene normalmente attribuita ai singoli esseri viven- 
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ti (per aver essi trasgredito l’ordine cosmico) e quasi 
sempre prevede una soluzione consensuale capace di 
porre termine ai disordini sociali. L'azione divinatoria 
traduce le concezioni cosmologiche nei più comuni ter- 
mini di specifiche realtà concrete. Le forze della natura 
fortuite, amorali e impersonali — che possiedono uno 
specifico ordine, rappresentato dal loro amministratore 
e dal suo potere — vengono temporaneamente neutra- 
lizzate da questa dialettica tra cultura e società. En- 
trambe, infatti, nel corso del rito divinatorio subiscono 
una profonda trasformazione, anche se la loro logica in- 
terna rimane intatta. 

Molte testimonianze dimostrano che questi sistemi 
di pensiero contemporanei derivano dalla trasformazio- 
ne di sistemi più antichi. Alcune delle pitture rupestri 
dell’Africa meridionale raffigurano persone in posture 
identiche a quelle assunte ancora oggi durante la trance. 
In queste pitture, inoltre, abbondano le figure terian- 
tropiche e teriomorfiche, perfettamente simili a quelle 
che caratterizzano i miti di creazione. La struttura di 
base di questi miti e molti dei loro personaggi specifici 
(i tori della pioggia il cui sangue provoca le precipita- 
zioni; i serpenti d’acqua che hanno peli, corna, arti e 
orecchie; i vari esseri che nel presente partecipano del 
passato mitico) sono presenti non soltanto tra quasi tut- 
ti i Khoi e i San, ma anche presso alcune popolazioni di 
lingua bantu, suggerendo così una lunga storia di ela- 
borazioni cosmologiche comuni. Sembra anche eviden- 
te che l’attuale, insistita associazione, nella trance, agli 
elementi naturali, specialmente agli animali, sia in real- 
tà una modificazione relativamente recente di una più 
antica concezione di tipo totemico. L'epoca coloniale e 
quel che ne seguì sconvolsero la vita politica ed econo- 
mica sia dei Khoi e dei San che delle popolazioni di lin- 
gua bantu: nel corso di questo processo è probabile, an- 
che se non è ancora dimostrato, che certe incontrollabi- 
li potenzialità distruttive del sistema cosmologico ab- 
biano preso il sopravvento sulle forze costruttive della 
creazione, per cui attualmente l'amministratore del 
mondo (//angwa per gli Zu/h6asi) detiene un potere 
assai superiore rispetto a quello nel passato assegnato al 
creatore (!x0). 
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KIMBANGU, SIMON (1889-1951), profeta religioso 
africano e fondatore della Chiesa di Gesù Cristo sulla 
Terra secondo il profeta Simon Kimbangu. Nacque il 
24 settembre 1889 nel villaggio di N°Kamba, nel di- 
stretto Ngombe della parte meridionale dell’attuale Re- 
pubblica Democratica del Congo (dal 1971 al 1997 Zai- 
re; fino al 1960 Congo Belga). Nella lingua kikongo la 
parola kimbangu significa «colui che rivela la verità na- 
scosta». Molte leggende circondano la giovinezza di 


Kimbangu e le sue prime attività religiose. Alcuni so- 
stengono che i suoi genitori fossero entrambi guaritori 
tradizionali kongo e che a questa loro attività fossero 
poi collegate le sue capacità visionarie. Soltanto a parti- 
re dal 1975 circa fu messa a disposizione degli studiosi 
la maggior parte della documentazione originale rac- 
colta su di lui dalle missioni cristiane e dalle autorità 
governative. 

Kimbangu frequentò le scuole della Società Missio- 
naria Battista a Wathen, vicino al suo villaggio natale. 
Fu battezzato insieme a sua moglie, Marie Mwilu, il 4 
luglio 1915 nella missione battista di Ngombe-Luete. 
Fu indirizzato all’attività di catechista e istruttore reli- 
gioso nella Società Missionaria Battista, ma non superò 
l'esame per diventare pastore. Si dice che Simon rice- 
vette la chiamata alla cura dei malati durante l’epidemia 
di tifo del 1918-1919, nel corso della quale morirono 
moltissimi abitanti della zona. Si afferma che abbia un 
giorno sentito una voce che diceva: «sono Cristo, i miei 
servitori sono infedeli: ho scelto te come testimone di- 
nanzi ai tuoi fratelli, affinché tu li converta. Guida il 
mio gregge» (Martin, 1971, p. 44). Kimbangu, spaven- 
tato, si sottrasse alla chiamata e fuggì nella capitale Kin- 
shasa (allora Léopoldville), dove da emigrante lavorò 
per un breve periodo in una raffineria di petrolio. Ri- 
tornato nel suo villaggio, Simon ricevette di nuovo la 
chiamata del Signore. Il 6 aprile 1921 effettuò la sua 
prima guarigione in pubblico, imponendo le mani su 
una donna gravemente ammalata. Cominciò così un pe- 
riodo di sei mesi di intensa azione religiosa, contrasse- 
gnati da numerose guarigioni. N’Kamba, la sede di 
questa sua attività, divenne nota come la «Nuova Geru- 
salemme» e si dice che intorno al profeta si fossero rac- 
colti pù di 5.000 seguaci. 

La crescita di popolarità del movimento provocò nel- 
le autorità coloniali e negli ambienti commerciali so- 
spetti di attività rivoluzionaria. I missionari, per parte 
loro, erano piuttosto sospettosi di fronte ai nuovi inse- 
gnamenti del profeta e le autorità si lamentavano del 
fatto che Kimbangu incitasse i suoi seguaci ad abban- 
donare il lavoro e a non pagare le tasse. Con un piccolo 
gruppo di assistenti, comunque, Kimbangu continuò a 
predicare e a compiere guarigioni. Il 6 giugno 1921 Lé- 
on Morel, un funzionario della polizia belga, tentò di 
arrestarlo insieme a quattro suoi assistenti. Simon riuscì 
ad evitare l’arresto fino al 12 settembre, quando infine, 
spinto da una visione divina, si consegnò volontaria- 
mente. 

Il 3 ottobre 1921 venne condannato a morte median- 
te centoventi colpi di frusta per sedizione e ostilità nei 
confronti delle autorità coloniali. Questa decisione del- 
la corte marziale fu caratterizzata da numerose proce- 
dure arbitrarie e irregolarità giuridiche. A novembre la 
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condanna a morte fu commutata in ergastolo da re Al- 
berto, il quale, a quanto si dice, accolse le richieste di 
indulgenza dei missionari belgi. Kimbangu fu trasferito 
a Lubumbashi (allora Elisabethville), nella provincia di 
Shaba, dove rimase ristretto fino alla morte, avvenuta il 
12 ottobre 1951 nell’«ospedale per i congolesi». Con- 
troversa è la possibilità di una eventuale conversione in 
punto di morte al Cattolicesimo del profeta, i cui inse- 
gnamenti appaiono, piuttosto, vicini a quelli del Prote- 
stantesimo fondamentalista. La famiglia e i seguaci han- 
no smentito con forza questa ipotesi. 

L'arresto di Kimbangu aumentò l’aura di mistero che 
lo circondava in quanto figura profetica e accrebbe l’in- 
teresse popolare verso il suo movimento carismatico. I 
suoi seguaci più importanti furono imprigionati a Lowa 
e altri furono confinati nel corso degli anni in trenta di- 
versi centri di detenzione sparsi per tutto il Paese. La 
Chiesa kimbanguista afferma che ci furono 37.000 esi- 
liati, dei quali 34.000 morirono in prigione tra il 1921 e 
il 1956. Studi recenti hanno dimostrato, tuttavia, che 
questa cifra è la conseguenza di un banale errore tipo- 
grafico in un articolo di giornale: la cifra esatta di esili e 
imprigionamenti dovrebbe essere di 2.148. Anche se i 
seguaci di Simon Kimbangu furono isolati e a lungo te- 
nuti sotto sorveglianza, il movimento kimbanguista si 
diffuse ampiamente in molte parti dell’attuale Repub- 
blica Democratica del Congo. 

Il movimento andò così sempre più rafforzandosi e 
assunse infine il nome di Chiesa di Gesù Cristo sulla 
Terra secondo il profeta Simon Kimbangu. I suoi segua- 
ci furono chiamati ngunza («profeti» o «predicatori»). 
In varie parti di quelle che oggi sono la Repubblica De- 
mocratica del Congo e la Repubblica dello Zambia, an- 
che laddove Kimbangu non si recò mai, sorsero movi- 
menti in qualche modo derivati dal Kimbanguismo, co- 
me il Salutismo (Esercito della Salvezza) e lo Mpadismo, 
o influenzati indirettamente dall’attività del profeta. 

Tra il 1955 e il 1957 il movimento attraversò una fase 
di rinnovamento e continuò a diffondersi per tutto il 
Congo Belga. Dopo la morte del profeta, il suo figlio 
minore Kuntima (Joseph) Diangienda assunse, secondo 
i desideri del padre, la direzione della Chiesa, attri- 
buendo carattere maggiormente formalizzato alla dot- 
trina, ai sacramenti e alla struttura organizzativa di tipo 
egualitario. Nel 1969 la Chiesa kimbanguista fu ammes- 
sa al Consiglio ecumenico delle Chiese e nel 1971 fu ri- 
conosciuta come una delle quattro organizzazioni ec- 
clesiastiche ufficialmente riconosciute nello Zaire. In 
questo Stato alla fine degli anni ’80 c'erano quasi quat- 
tro milioni di kimbanguisti. 

Di enorme importanza è stata l’influenza, diretta o 
indiretta, di Simon Kimbangu sui movimenti profetici 
dell’Africa. La Chiesa kimbanguista è uno dei gruppi 
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religiosi africani meglio documentati e la sua storia e i 
suoi sviluppi possono essere considerati il prototipo 
per molti altri gruppi religiosi africani che si sono tra- 
sformati da movimenti popolari a religioni di Stato. 
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KINJIKITILE (morto nel 1905), leader religioso del 


Tanganica (attuale Tanzania) sudorientale, che ispirò le 
lotte anticolonialiste conosciute con il nome di guerra 


dei Maji Maji. Nel 1904 Kinjikitile divenne famoso co- 
me zzedium in un luogo chiamato Ngarambe, situato 
nella regione dei Matumbi, dove l’oppressione dell’am- 
ministrazione coloniale tedesca era particolarmente pe- 
sante. Egli era posseduto da Hongo, una divinità subor- 
dinata all’Essere supremo, Bokero, il cui centro di culto 
principale era Kibesa, sul fiume Rufiji. Kinjikitile com- 
binò l’autorità spirituale di Bokero e Hongo con diver- 
si elementi locali del culto degli antenati, erigendo un 
suo santuario a Ngarambe. Qui riceveva le offerte dei 
pellegrini, i quali cercavano presso di lui intercessione 
verso il mondo spirituale e sollievo di fronte alle avver- 
sità che dovevano affrontare, sia di tipo naturale, sia di 
tipo politico. Tra la fine del 1904 e l’inizio del 1905 Kin- 
jikitile invitò i suoi seguaci a prepararsi a resistere ai Te- 
deschi e distribuì una medicina che sarebbe stata capa- 
ce, nel momento della battaglia, di trasformare i proiet- 
tili nemici in acqua. La ribellione esplose a fine luglio 
1905, per la verità senza un ordine esplicito da parte del 
leader religioso, ma la preparazione ideologica provoca- 
ta dal suo messaggio e il sistema di emissari che diffon- 
devano la sua parola e distribuivano la sua medicina 


dei Maji Maji. 

Gli scontri durarono da luglio 1905 ad agosto 1907, 
estendendosi per oltre 160.000 chilometri quadrati e 
causando ingentissime perdite, stimate da fonti tede- 
sche intorno alle 75.000 vittime, ma che secondo stu- 
diosi moderni sarebbero oltre 250.000. Alla fine Kinji- 
kitile emerse come una figura di dimensioni epiche: un 
innovatore religioso in grado di sviluppare un richiamo 
spirituale che trascendeva il particolarismo e consenti- 
va alla gente di unirsi contro la dominazione tedesca. 

Nel 1904 il risentimento nei confronti del dominio 
coloniale e il desiderio di rovesciarlo erano largamente 
diffusi nel Tanganica sudorientale. I tempi erano parti. 
colarmente difficili nella regione dei Matumbi, a causa 
di una serie di vicissitudini che i politici locali non era- 
no stati in grado di affrontare. Nel 1903 ci fu una grave 
siccità e dal 1903 al 1905 i Tedeschi imposero ai Ma- 
tumbi di dedicarsi alla coltivazione del cotone, garan- 
tendo loro, una volta commercializzato il prodotto e 
coperti i costi di gestione, il pagamento del raccolto. La 
promessa non venne mantenuta e di conseguenza creb- 
be notevolmente la rabbia della popolazione. 

Assai poco si sa della vita di Kinjikitile: l'evento più 
sicuro è la sua morte, avvenuta per impiccagione il 4 
agosto 1905, quando, insieme a un suo assistente, di- 
venne il primo leader di opposizione a essere giustiziato 
dalle forze militari tedesche. Nei quattro anni prece- 
denti era vissuto a Ngarambe, dove era diventato famo- 
so, destinatario di moltissimi regali, ma anche oggetto 
delle feroci gelosie degli altri leader locali. 


Kinjikitile seppe sintetizzare elementi religiosi diver- 
si. A Bokero, sul Rufiji, esisteva da tempo immemorabi- 
le un santuario locale a cui si faceva ricorso in caso di 
siccità: la terribile stagione del 1903 aveva reso nuova- 
mente attivo l’antico santuario e ampliato il suo raggio 
di influenza, in quanto i pellegrini arrivavano da distan- 
ze sempre più grandi. Gli insegnamenti di Kinjikitile 
esaltarono nuovamente questa antica istituzione reli- 
giosa, unendo l’autorità territoriale di Bokero alle cre- 
denze locali sulla possessione divina. L'uso della 747 
come medicina efficace nella battaglia, l’artificio che 
convinse la gente a unirsi alla ribellione, combinava il 
fondamentale legame di Bokero con l’acqua con le cre- 
denze tradizionali sull’efficacia delle medicine sacre per 
proteggere i cacciatori. Il /eader religioso fece costruire 
a Ngarambe una grande kijumbanungu («casa del dio») 
per riunire gli antenati; sostenendo che essi erano risor- 
ti, annunciò che tutti gli antenati si trovavano riuniti a 
Ngarambe, pronti ad aiutare i loro discendenti a scon- 
figgere i Tedeschi e a ristabilire il loro potere sulla terra. 
Tra i suoi insegnamenti c’era la lotta contro la stregone- 
ria: tutto il male all’interno della società doveva essere 
eliminato e la comunità doveva essere purificata. Con 
questi princìpi sapientemente utilizzati per creare 
un’ideologia innovativa, Kinjikitile riuscì a proporre un 
fondamento insieme locale e multietnico per la diffu- 
sione del suo messaggio di resistenza. 

I guerrieri maji maji sapevano che le loro armi erano 
inferiori a quelle dei Tedeschi, ma il numero delle forze 
coloniali non era sufficiente a sottometterli. Essi spera- 
vano in una restaurazione non sotto la guida di capi in- 
digeni, ma del sultano di Zanzibar, il cui regime veniva 
idealizzato per via delle forme relativamente benevole 
di egemonia commerciale alle quali era associato. I Te- 
deschi perciò sospettarono che qualche forma di pro- 
paganda collegabile alla fede islamica avesse svolto un 
ruolo importante nella mobilitazione della resistenza. 
Ma non era affatto così: anche se Kinjikitile indossava 
l’abito tradizionale musulmano, una lunga tunica bian- 
ca chiamata karzu, il suo messaggio e il suo linguaggio 
provenivano esclusivamente da fonti tradizionali. Se 
abbia davvero fondato o meno una religione universali 
stica tradizionale, come sostiene lo storico tanzaniano 
G.C.K. Gwassa, è questione che richiede studi più ap- 
profonditi. Certamente la sua vicenda spinge gli studio- 
si delle religioni a rivolgere la loro attenzione alle strut- 
ture e alle funzioni dei culti locali, alla venerazione de- 
gli antenati e ai concetti di carisma e di potere spiritua- 
le personale. La storia della guerra dei Maji Maji può 
inoltre aiutare a meglio precisare la natura e l'ampiezza 
dei concetti di oltraggio morale, di ricorso a leader reli- 
giosi e di volontà di aderire a una comune ideologia di 
resistenza. 
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MARCIA WRIGHT 


KONGO, RELIGIONE DEI. Le popolazioni di lin- 
gua kikongo del gruppo linguistico Niger-Congo rap- 
presentano un ricco e vario patrimonio culturale asso- 
ciato all'antico Regno del Congo. Oggi contano tra i tre 
e i quattro milioni di individui, che vivono in vaste aree 
rurali e urbane della Repubblica Democratica del Con- 
go occidentale, della Repubblica del Congo e dell’An- 
gola (e della Cabinda), comprese tra i 4° e i 7° di latitu- 
dine Sud e gli 11° e i 14° di longitudine Est, ma anche 
in molti luoghi delle Americhe. Sin dal XIV secolo que- 
ste popolazioni hanno basato la propria sopravvivenza 
sulla coltivazione (olio di palma, igname, banane, ma- 
nioca e così via) e sulla caccia, la pesca e l'allevamento. 
Importanti attività erano quelle del fabbro (che produ- 
ceva utensili, armi, gioielli e oggetti rituali), del tessito- 
re, del conciatore, dello scultore, del falegname e inol- 
tre del mercante che commerciava nei frequentati mer- 
cati del Regno del Congo. 

A partire dalla fine del xv secolo i Kongo sono stati 
sempre più coinvolti in contatti con mercanti, missio- 
nari e viaggiatori europei, soprattutto nel grande com- 
mercio costiero, che si fondava specialmente (dal XVI 
alla fine del XIX secolo) sopra un intenso traffico di 
schiavi. Al termine del commercio degli schiavi, intor- 
no al 1860, la regione abitata dai Kongo divenne ogget- 
to di una intensa esplorazione coloniale e furono istitui- 
ti lo Stato Libero del Congo e il Congo Belga. Un chia- 
ro indizio della decimazione provocata dal commercio 
degli schiavi e dello sconvolgimento sociale subìto dai 
Kongo è rappresentato dal graduale declino della po- 
polazione, che, nonostante l’alta natalità, dal XV secolo 
agli inizi del XX secolo si ridusse della metà. La teriden- 
za si è invertita soltanto a partire dal 1930 circa. 

Nella società dei Kongo l’esistenza appare caratteriz- 
zata da un sentimento di unità totale, articolata attra- 
verso numerose opposizioni complementari. Al mo- 
mento della nascita, per esempio, ogni individuo dal 
punto di vista giuridico fa parte della linea di discen- 
denza e del clan materni, anche se il legame con il padre 
e con la famiglia paterna è forte e fornisce una fonte di 
identità spirituale. Le proprietà di ciascuno, inoltre, 
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provengono dal patrimonio della linea materna, ma nel 
corso della sua vita ogni «figlio» può godere del diritto 
di utilizzare gli averi di suo «padre». L'insieme di tutti i 
figli degli uomini costituiscono in una struttura sociale 
a discendenza matrilineare una perenne fonte di raffor- 
zamento politico per la linea di discendenza parentale. 
Le alleanze tra queste linee di discendenza, spesso san- 
cite da matrimoni incrociati tra «padri» e «figli», raffor- 
zano i legami e costituiscono il fondamento del tessuto 
sociale. 

Le credenze e le pratiche religiose dei Kongo deriva- 
no da queste diffuse realtà sociali. Molti dei fondamen- 
tali concetti religiosi dei Kongo sono sopravvissuti at- 
traverso le profonde vicissitudini della loro storia. Tra 
questi, per esempio, la fede in un Essere supremo, noto 
come Nzambi Kalunga o Nzambi Mpungu Tulendo e 
ritenuto onnipotente. Nzambi Kalunga è il creatore e la 
fonte ultima del potere, mentre gli spiriti minori e gli 
antenati fungono da mediatori tra l’Essere supremo e 
l'umanità. Il male, il disordine e l’ingiustizia sono rite- 
nuti il risultato di malvagi sentimenti umani come l’avi- 
dità, l'invidia o la cattiveria. In quanto fonti costanti di 
vita e di benessere, la terra e gli antenati della linea di 
discendenza materna che in essa sono sepolti sono col- 
legati con le preoccupazioni per la fertilità e la conti- 
nuità della comunità che caratterizzano il pensiero dei 
Kongo. Le relazioni tra padri e figli e le alleanze realiz- 
zate nella vita sociale suscitano nella religione dei Kon- 
go una particolare attenzione per la natura del potere, 
per le sue fonti, le sue regole di applicazione e per le 
conseguenze di un suo uso benevolo o malvagio. 

La storia religiosa dei Kongo. La varietà dei culti, 
dei movimenti e delle credenze religiose delle popola- 
zioni di lingua kikongo può essere rappresentata al me- 
glio, in questa sede, da una breve descrizione storica. 
Intorno al 1500, periodo al quale risalgono le prime te- 
stimonianze di tipo storico, le comunità agricole dei 
Kongo erano suddivise in numerosi regni e grandi giu- 
risdizioni, fondati già alcuni secoli prima: sulla costa 
c'erano i regni di Loango, di Kakongo e di Ngoyo; al- 
l'interno, sulla riva settentrionale del fiume Congo (Re- 
pubblica Democratica del Congo), c'erano il Regno di 
Vungu e numerose altre giurisdizioni; sulla riva meri- 
dionale, infine, i regni di Nsundi e quello del Congo. In 
tutte queste strutture di tipo politico esistevano vari 
luoghi sacri e vari segni distintivi dell’autorità, che rap- 
presentavano la complementarietà del potere: da un la- 
to gli spiriti locali della terra e dall’altro la terribile e 
fredda astuzia nel conquistare, nello stringere alleanze, 
nel risolvere i conflitti. 

Nella seconda metà del xv secolo l’esploratore por- 
toghese Diogo Cao entrò in contatto con il re a Mbanza 
Kongo, la capitale; più tardi il re del Portogallo e i suoi 


mercanti stabilirono relazioni diplomatiche, mercantili 
e missionarie con il Regno del Congo, provocando una 
serie di importanti mutamenti. Nel 1510 la vittoria del 
principe cristiano Alfonso nella lotta per la successione 
contro il principe locale Mpanzu comportò l'adozione 
ufficiale del Cattolicesimo, la costruzione di scuole e 
l’inizio di una certa europeizzazione della cultura dei 
Kongo. Con il sostegno portoghese prevalse una forma 
di governo maggiormente centralizzata. Ma allo stesso 
tempo, in sostanza contro il volere del re, il commercio 
degli schiavi cominciò ad assumere enormi dimensioni 
nel regno. Dopo la morte di Alfonso, intorno alla metà 
del xv secolo, il Regno del Congo cominciò a disgregar- 
si e, sebbene sempre sostenuto dalle forze militari por- 
toghesi e dai missionari cattolici, divenne sempre più 
vittima di lunghe lotte di successione tra famiglie e tra 
linee di discendenza rivali. Durante i secoli della fiori- 
tura del commercio costiero, soprattutto del commer- 
cio degli schiavi (tra il xvni e la seconda metà del xIx 
secolo), tutti i regni storici della regione persero gra- 
dualmente il controllo sulla riscossione delle tasse, sul 
commercio e sull’ordinaria amministrazione. Apparve- 
ro, invece, numerosi nuovi culti religiosi e vari movi- 
menti di rinnovamento. 

I culti e i movimenti legati alle situazioni di crisi nel- 
la storia dei Kongo devono essere inseriti nel quadro 
dei più diffusi e più elaborati riti terapeutici e connessi 
al ciclo dell’esistenza, con i quali condividono la logica 
simbolica di fondo che sarà descritta più avanti. I culti 
di crisi dei Kongo derivano, spesso, da comuni riti pe- 
riodici. I riti iniziatici dei Kimpasi (diffusi a sud del fiu- 
me) e quelli dei Kinkhimba (a nord del fiume), di cui si 
ha testimonianza già nel XVII secolo, per esempio, veni- 
vano celebrati con una certa regolarità temporale, che 
si intensificava in caso di siccità, di disordini politici 
oppure quando si percepiva un aumento delle attività 
stregonesche. Entrambe le cerimonie iniziatiche erano 
promosse dai capi e avevano lo scopo di istruire i giova- 
ni e di legittimare i vari regimi politici. 

A causa del crollo economico dei regni e del declino 
degli Stati centralizzati, nuovi amuleti e nuovi simboli 
di potere si diffusero e divennero strumenti di autorità. 
Aumentò l’infertilità e diminuì la popolazione, soprat- 
tutto nelle zone maggiormente soggette alle malattie ve- 
neree e ad altre epidemie, e nacquero così vari culti per 
favorire la fertilità e per fornire assistenza al parto, co- 
me il culto Pfemba, organizzato da levatrici nella regio- 
ne della riva nordoccidentale del fiume. Mentre cresce- 
va il commercio costiero e le carovane si muovevano 
verso i mercati e i punti di commercio nell’interno, 
mettendo alla prova i vari governi e sollecitando prov- 
vedimenti, sorsero numerose reti di culti terapeutici 
per sostenere i mercati locali e le nuove strutture di al- 


leanza e per proteggere coloro che vi erano coinvolti 
dall’invidia dei loro subordinati. Un esempio di questo 
fenomeno è rappresentato dal culto Lemba, il più im- 
portante tra quelli legati ai mercati e ai governi. Nkita, 
un antico culto terapeutico legato alle linee di discen- 
denza parentale, veniva riattivato ogni qual volta una 
sezione del lignaggio segmentario veniva colpito dalla 
sfortuna, ed era destinato a restaurare l’autorità e i lega- 
mi con gli antenati. 

La storia dei culti dei Kongo può essere vista come 
una vera e propria tradizione di rinnovamento, sia a li- 
vello delle linee di discendenza locali, in un certo senso 
a livello nazionale, sia per quanto riguarda qualche 
aspetto specifico. A volte l'intenzione è quella di restau- 
rare la morale pubblica e l'ordine. Si ordina di distrug- 
gere certi particolari amuleti, di restaurare le tombe de- 
gli antenati, di purificare i cimiteri: così l’autorità del 
gruppo viene rinnovata. Quasi sempre i fondatori di 
questi nuovi culti rimangano sconosciuti, anche se in 
qualche caso le loro eccezionali personalità sollecitano 
la memoria collettiva e i loro nomi sono giunti fino a 
nol. 

Nel xvi secolo una crisi di successione particolar- 
mente grave e duratura nel Regno del Congo portò alla 
ribalta una specie di Giovanna d'Arco africana, la pro- 
fetessa Kimpa Vita, o Dona Béatrice, che si proponeva 
di riconciliare le fazioni rivali e di restaurare l’autorità 
nella capitale. La sua dottrina sincretistica di salvezza 
nazionale combinava ideali monarchici di restaurazione 
con l’appello alla fertilità e all'amore cristiano, ispirato 
a sant'Antonio, motivo per cui i suoi seguaci furono 
detti antoniani. L'attività di Kimpa Vita venne brusca- 
mente interrotta quando la profetessa fu accusata di 
eresia dal missionario cappuccino Bernardo da Gallo, 
sostenitore di una differente fazione politica. Dopo la 
sua esecuzione, il movimento degli antoniani continuò 
per alcuni decenni. I movimenti di rinnovamento si fe- 
cero sempre più comuni, e soprattutto meglio docu- 
mentati, all’epoca dello Stato Libero del Congo (1875- 
1908), quando il reclutamento coloniale della manodo- 
pera, le epidemie, la diminuzione della popolazione e i 
rinnovati sforzi missionari volti a screditare le credenze 
tradizionali provocarono tra i Kongo una grave perdita 
di valori e la disintegrazione dell’autorità dei capi. In- 
torno al 1920 i capi locali erano quasi del tutto esauto- 
rati: la loro autorità giuridica era proibita e sostituita da 
quella degli amministratori coloniali. Tra i capi religiosi 
del xx secolo particolarmente importante fu il profeta 
Simon Kimbangu, i cui autorevoli insegnamenti diede- 
ro infine origine alla maggiore Chiesa indipendente del- 
l’Africa. [Vedi KIMBANGU, SIMONI. 

L’attività missionaria del Cristianesimo, inaugurata 
durante lo Stato Libero del Congo e sostenuta in segui- 
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to dai Protestanti inglesi, svedesi e americani e dai Cat- 
tolici belgi, francesi e portoghesi, ha dato origine a nu- 
merose congregazioni e conferenze e ha fondato scuole, 
ospedali, seminari e altre istituzioni specializzate. Ha 
inoltre provocato una diffusa cristianizzazione dei Kon- 
go, per cui oggi la maggior parte della popolazione di 
lingua kongo è almeno nominalmente cristiana, pur 
aderendo ancora, spesso, ai princìpi fondamentali della 
religione e della visione del mondo tradizionali. 

Le credenze e le pratiche attuali dei Kongo. Nel XX 
secolo molti Kongo sono emigrati verso i grandi centri 
urbani di Brazzaville, Kinshasa, Matadi, Pointe Noire, 
Luanda e verso altre città più piccole. La venerazione ri- 
volta agli antenati della linea di discendenza parentale e 
le offerte loro destinate continuano, tuttavia, a essere 
profondamente collegate alla conservazione dei beni 
della terra della linea di discendenza e alla protezione 
del gruppo della famiglia matrilineare. Molti riti di ini- 
ziazione e molti culti terapeutici del XIX e del Xx secolo 
sono stati ormai abbandonati, ma vari aspetti dell’esi- 
stenza continuano a essere sacralizzati. Ancora sono 
spesso garantite dalle credenze religiose, per esempio, la 
capacità riproduttiva delle donne e la fertilità maschile; 
la legittimazione dei ruoli di autorità a livello di lignag- 
gio e di clan; l’organizzazione dei riti di passaggio (attri- 
buzione del nome, pubertà, matrimonio, pagamento del 
prezzo della sposa, morte); la ricomposizione dei legami 
familiari quando le linee di discendenza sono state spez- 
zate oppure quando, nel nuovo contesto urbano, i loro 
frammenti cercano di ritrovare le proprie radici. 

Il trattamento della sfortuna rappresenta ancora una 
questione importante nella religione dei Kongo, anche 
se, naturalmente, la lista delle eventualità negative si è 
arricchita includendo, oltre alle attività della caccia e 
dell'agricoltura e ai relativi incidenti (l'attacco da parte 
di un cinghiale selvatico o la caduta da una palma), in- 
cidenti e disgrazie tipiche della società industriale (l’in- 
cidente automobilistico o l’infortunio in fabbrica). Gli 
antichi desideri di potere, amore, giustizia e successo ri- 
mangono ancora attuali, così come la necessità di spie- 
gare i fallimenti in questi ambiti. La sfortuna e per con- 
verso il desiderio di avere buona fortuna sono inseriti 
nella prospettiva dei tradizionali culti legati alla divina- 
zione, alla magia protettiva, alle attività medianiche e 
terapeutiche. I princìpi fondamentali di questa visione 
del mondo, a quanto pare piuttosto costanti nei secoli, 
spiegano il destino degli uomini facendo riferimento al- 
la priorità del mondo invisibile degli spiriti rispetto al 
visibile mondo materiale, oppure con la tendenza del 
primo a irrompere nel secondo. I normali eventi nel- 
l’ordine delle cose e delle relazioni così come prodotte 
dalla creazione di Nzabi non necessitano di particolare 
pietà o di devozione per continuare. Al contrario gli 
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eventi anormali o inusuali paiono provocati dagli uomi- 
ni che, volontariamente o inavvertitamente, influenza- 
no il destino altrui (per lo più in peggio) attraverso 
mezzi spirituali o diretti. La parola usata dai Kongo e 
solitamente tradotta con «stregoneria» o «magia» è kin- 
doki, da loka («usare parole forti contro qualcuno»). Il 
potere delle parole nei discorsi tra le persone è ancora 
tenuto in grande considerazione. I legami tra gli uomi- 
ni, spesso corrotti o confusi da cattive intenzioni, da vo- 
lontà malevola o da invidia, e dunque minacciati da 
questi rischi, devono continuamente essere rinnovati 
con scambi di doni, con riti di purificazione e con gesti 
di pacificazione. 

Quando la gente comune non riesce a fare fronte alla 
sfortuna e ai conflitti, si rivolge agli rgarga. Costoro so- 
no sacerdoti e medici specializzati, indovini e specialisti 
religiosi esperti nel manipolare gli spiriti, gli uomini e i 
simboli; ma anche produttori di potere capaci di attri- 
buire incarichi di autorità; e infine guaritori che curano 
le malattie del corpo e della mente. Essi utilizzano codi- 
ci segreti tratti dal regno materiale delle piante e delle 
sostanze e li applicano al regno invisibile delle emozioni, 
delle relazioni sociali e a ulteriori livelli di realtà. Questi 
ruoli di mediazione degli naganga (così come quelli at- 
tribuiti ai capi, ai profeti e ad altre persone potenti) de- 
vono essere legittimati dall’aldilà «bianco» (72per5a), il 
regno degli antenati e degli spiriti che nella cosmologia 
naturale è solitamente associato all’acqua, il regno della 
natura, e agli spiriti degli antenati. La terra, che è la sede 
dei poteri umani mondani, è invece associata al colore 
«nero», il regno delle forze imperfette, parziali e cattive. 
Il cielo, infine, costituisce un terzo regno, che non è as- 
sociato ad alcun colore; è la dimora delle altre forze spi- 
rituali. Il colore rosso, spesso usato per indicare le fasi 
della vita ambigue o di transizione, può essere collegato 
al potere, oppure al sole e agli altri corpi celesti, ed 
esprime i cicli e i ritmi della vita naturale e umana. Que- 
sta complessa cosmologia dei regni naturali e delle qua- 
lità dei colori può essere collegata con la più esplicita 
ideologia umana della parentela matrilineare e patrili- 
neare, in una grammatica rituale che amplifica le dipen- 
denze complementari tra madre e figlio, padre e figlio, 
fratelli e coniugi. A livello più astratto, il «bianco» può 
essere posto in contrasto con il «mondo» e utilizzato in 
una metafora di rinnovamento che esprime la tendenza 
sempre incombente di rpemba a pervadere il mondo 
umano, a sostituirlo, rinnovarlo e purificarlo. 

La religione dei Kongo è, in ultima analisi, più com- 
plessa e profonda di qualsiasi altra dottrina o congrega- 
zione rappresentata al suo interno. È un insieme di pro- 
spettive sull’esistenza, di tradizioni e di ruoli simbolici 
formatisi, nel corso dei secoli, nelle esperienze umane 
che si sono sviluppate alla foce del fiume Congo. Tra 


queste esperienze ricordiamo la tragedia del commer- 
cio degli schiavi, la terribile diminuzione della popola- 
zione, le epidemie, il colonialismo, le ricorrenti siccità, 
così come le sfide della cristianizzazione e dell’indipen- 
denza. La religione dei Kongo rappresenta uno degli 
elementi centrali di una delle grandi civiltà storiche an- 
cora esistenti. 
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JOHN M. JANZEN 


KUSHITI, RELIGIONE DEI. Con il termine Kush 
si indicava nell’antichità la regione dell’Africa nordo- 
rientale situata immediatamente a sud dell'Egitto. Que- 
sta regione corrisponde all’Etiopia di Erodoto e di altri 
scrittori classici e coincide a grandi linee con l’attuale 
Nubia. Le genti che la popolavano, e la popolano tutto- 
ra, sono africane di etnia e di lingua, ma la loro cultura 


è stata, fin da tempi molto antichi, fortemente influen- 
zata da quella dei loro vicini settentrionali. 

Durante il Nuovo Regno (circa 1580-1000 a.C.), la 
parte settentrionale di Kush cadde sotto il diretto con- 
trollo dell'Egitto. Gli Egizi non si stanziarono in massa 
nel territorio, ma procedettero alla costruzione di tem- 
pli, città e fortezze e vi inaugurarono il tipico sistema 
faraonico di amministrazione e di culto. Alla loro par- 
tenza, intorno al 1000 a.C., questi dominatori coloniali 
avevano dunque ormai posto le basi per una continuità 
di governo che, di lì a poco, si configurò come Impero 
di Kush. I governanti kushiti assunsero tutti i titoli e le 
insegne dei faraoni e, per un breve periodo (751-656 
a.C.), essi divennero anche i legittimi sovrani dello stes- 
so Egitto. L'autorità dei Kushiti in Egitto ebbe termine 
a causa di una invasione degli Assiri, ma in seguito l’Im- 
pero si espanse verso meridione almeno fino alla con- 
fluenza del Nilo Blu con il Nilo Bianco e probabilmen- 
te anche oltre. 

In origine la capitale di Kush fu Napata, presso la 
quarta cateratta del Nilo, dove era stato costruito un 
grande tempio dedicato ad Amon durante la domina- 
zione egizia. Più tardi, quando l’Impero si ampliò verso 
sud, la capitale fu spostata a Meroe, vicino alla con- 
fluenza del fiume Atbara. La prima e la seconda fase 
della civiltà dei Kushiti sono spesso chiamate rispettiva- 
mente napatea e meroitica dal nome delle rispettive ca- 
pitali. L’Impero di Kush fu infine annientato e distrutto 
da invasori barbari nel rv secolo d.C., ma alcune delle 
sue tradizioni persistettero fino all'arrivo del Cristiane- 
simo, due secoli più tardi. 

Assai limitate sono le informazioni sulla religione di 
Kush. I racconti degli scrittori classici sono inaffidabili 
e la lingua indigena di Kush (detta meroitica) è in prati- 
ca non ancora decifrata. La maggior parte delle nostre 
conoscenze, di conseguenza, si fondano sull’interpreta- 
zione dei rilievi incisi sulle pareti dei templi e delle tom- 
be e sugli oggetti votivi. 

Nell’epoca più antica pare che la religione dei Kushi- 
ti differisse assai poco da quella dell’Egitto faraonico. 
La principale divinità era Amon, il cui culto veniva ce- 
lebrato, oltre che nei grandi templi di Napata e di Me- 
roe, anche in molti altri luoghi. Altre divinità egizie raf- 
figurate nei rilievi dei templi sono il dio lunare Khonsu, 
il dio con la testa di ibis Toth e le dee Iside, Hathor e 
Mut. Il dio con la testa di ariete Khum, divinità delle 
cateratte, era particolarmente venerato nella regione 
settentrionale di Kush, dove si trova appunto la caterat- 
ta. Anche Horus, che in Egitto simboleggiava l'autorità 
faraonica, era particolarmente popolare nella parte set- 
tentrionale di Kush. 

Come in Egitto, anche tra i Kushiti i riti funerari era- 
no associati alla famiglia divina di Osiride: Osiride stes- 
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so, la moglie-sorella Iside e Nefti, sorella di Iside. An- 
che Anubi, il dio con la testa di sciacallo, svolgeva un 
ruolo importante nei riti funerari. Più tardi si sviluppò 
notevolmente il culto di Iside, che perdette gradual- 
mente il suo carattere essenzialmente funerario. Iside 
divenne la divinità tutelare del distretto più settentrio- 
nale di Kush (che sarà noto in seguito come Bassa Nu- 
bia), ma esistevano templi di Iside anche a Meroe e in 
altre località meridionali. 

Nel periodo meroitico (circa 350 a.C.-350 d.C.), il 
pantheon dei Kushiti accolse una serie di divinità la cui 
origine era chiaramente non egizia. La più importante 
tra esse era Apedemak, una divinità maschile con testa 
di leone, particolarmente legata alla protezione della fa- 
miglia regnante. Si trattava di un dio della vittoria e an- 
che della fertilità agricola, che vantava templi a Meroe e 
in diverse altre città nelle regioni meridionali di Kush, 
mentre il suo culto sembra aver conosciuto scarso svi- 
luppo nei distretti più settentrionali, lontani dalle sedi 
dell'autorità regale. Due altre divinità probabilmente 
indigene erano Arensnuphis e Sebiumeker, che talvolta 
erano raffigurati come guardiani ai lati delle porte dei 
templi. Esisteva, infine, una dea enigmatica con tratti 
marcatamente negroidi, il cui nome non è stato rinve- 
nuto. 

Come in Egitto, i culti rivolti agli animali erano mol- 
to importanti nella religione dei Kushiti. Vari tipi di be- 
stiame sono raffigurati nelle rappresentazioni di pro- 
cessioni che compaiono sulle pareti dei templi e, a 
quanto sembra, la città meridionale di Musawwarat co- 
nosceva uno speciale culto dell’elefante. 

L'architettura religiosa dei Kushiti, che pure manife- 
sta qualche tratto distintivo locale, mostra una fortissi- 
ma influenza egizia. I templi rispondono a tipologie dif- 
ferenti, ma sono raggruppabili in due categorie princi- 
pali. I templi maggiori, comprendenti da due a cinque 
stanze, riproducono una tipologia pienamente egizia, 
con pilone, peristilio, sala ipostila, pronao e una o più 
cappelle. Tutti i templi dedicati ad Amon sono di questo 
tipo. La tipologia dei templi minori, invece, prevede sol- 
tanto il pilone e una o due camere aggiuntive, con o sen- 
za colonnati interni. La maggior parte, se non la totalità, 
dei templi di Apedemak è di questo secondo tipo.’ 

Non conosciamo quasi nessun dettaglio sulle cerimo- 
nie rituali, ma possiamo dedurre dalle scene nei templi 
e nelle tombe che le offerte di cibo e di bevande aveva- 
no grande importanza. Anche le processioni di sacerdo- 
ti e di animali erano probabilmente assai comuni. Il pel- 
legrinaggio costituiva un atto importante di pietà perso- 
nale, a giudicare dal numero di graffiti votivi sia sui mu- 
ri e sui pavimenti dei templi, sia sulle pareti rupestri. I 
testi funerari delle regioni settentrionali di Kush sugge- 
riscono l’esistenza di diverse classi di sacerdoti collega- 
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te ai templi, benché il significato esatto di questi testi 
sia ancora lungi dall’essere chiaro. 

Così come in Egitto, la vita dopo la morte costituiva 
un argomento di enorme interesse. I sovrani e le loro 
famiglie venivano seppelliti sotto ripide piramidi di pie- 
tra, a ciascuna delle quali era annessa una cappella fu- 
neraria in forma di tempio in miniatura. Nel sottosuolo 
vi erano due o tre camere funerarie, decorate con scene 
dipinte di vita oltremondana. I defunti di stirpe reale 
erano spesso sdraiati sopra un letto (pratica, questa, ca- 
ratteristica dei soli Kushiti) e le loro spoglie erano ac- 
compagnate da offerte sontuose, che talvolta includeva- 
no sacrifici animali e umani. Le persone di rango infe- 
riore venivano Invece inumate in una camera sotterra- 
nea disadorna, talora sormontata da una piattaforma di 
mattoni o da una piramide in miniatura. Anche a que- 
ste tombe veniva solitamente annessa una cappella, o 
almeno una nicchia per le offerte. Caratteristica parti- 
colare dei riti funerari delle regioni settentrionali di 
Kush era la fabbricazione di statuette 44, a forma di un 
uccello e con testa umana. Queste statuette erano collo- 
cate al di fuori dalla struttura tombale, a simboleggiare 
quella parte dell'anima (il 24) che rimaneva sulla terra 
anche dopo la morte, mentre l’altra manifestazione del- 
l’anima (il #4) viaggiava verso l’oltretomba. 


BIBLIOGRAFIA 


A causa dell’estrema esiguità delle fonti, non disponiamo di 
alcuna monografia dedicata alla religione dei Kushiti. Per un 
breve compendio di carattere divulgativo cfr. PL. Shinnie, Me- 
roe. A Civilization of the Sudan, New York 1967, pp. 141-52; 
W.Y. Adams, Nubia. Corridor to Africa, Princeton 1977, pp. 325- 
28, 336-38 e 374-78. Per una trattazione d’impronta più tecnica: 
J. Leclant, La Religion Méroitique, in H.-Ch. Puech (cur.), Hi 
stotre des religions, Paris 1970, 1, pp. 141-53 (trad. it. Storia delle 
religioni, Bari 1981); N.B. Millet, Merostic Religion, in Fr. Hintze 
(cur.), Mero:tische Forschungen 1980 (Merottica 7), Berlin 1984, 
pp. 111-21. Su un particolare aspetto, cfr. L.V. Zabkar, Apede- 
mak. Lion God of Meroe, Warminster 1975. 

[Aggiornamenti bibliografici: 


Art. The Construction of the Kushite Minad, 800 B.C.-300 A.D., 
Leiden 2002. 

D.A. Welsby (cur.), Recent Research in Kushite History and Ar- 
chaeology. Proceedings of the 8'° International Conference for 
Meroitic Studies, London 1999. 

D. Wildung (cur.), Sudan. Ancient Kingdoms of the Nile, New 
York 1997. 

In italiano segnaliamo: 

A. Orlando, Faraoni neri. Il regno di Meroe tra dominazione egi- 
zia e cristianesimo, Torino 2004. 

A. Roccati (cur.), Napata e Meroe. Templi d'oro sul Nilo, Milano 
1999. 


Isabella Caneva e A. Roccati (curr.), Acta Nubica. Proceedings of 
the x International Conference of Nubian Studies, Rome 9-14 
September 2002, Roma 2006]. 
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KWOTH è la divinità suprema dei Nuer, una popola- 
zione del Nilo che vive nella parte meridionale della Re- 
pubblica del Sudan. Kwotb (plurale kuth), generalmen- 
te tradotto come «dio» o «spirito», è anche un termine 
teologicamente complesso nel pensiero nuer. Come 
molte divinità supreme dei pantheon africani, Kwoth è 
associato al cielo. É conosciuto anche come Kwoth 
Nbial («spirito del cielo») e come Kwoth a Nbial («spi- 
rito che è nel cielo»). I fenomeni celesti sono collegati a 
Kwoth: si dice che sia nei tuoni e nei fulmini e che cada 
con la pioggia; inoltre, i Nuer chiamano l’arcobaleno 
«la collana di dio». Anche se non vi è una identificazio- 
ne con i fenomeni celesti, i Nuer credono che Kwoth si 
riveli attraverso di essi. Anche altri elementi, come per 
esempio una certa specie di uccelli, sono associati a 
Kwoth (e sono chiamati gaat Kwotbh, «figli di dio»), co- 
sì come lo sono i gemelli. 

Kwoth è l’artefice di tutte le cose — naturali, spiri- 
tuali e umane — ma presso i Nuer si riscontrano solo 
miti della creazione frammentari. Vi è una separazione 
tra l’uomo e dio, tra la terra e il cielo, ma Kwoth non è 
una divinità distante e inavvicinabile. Al contrario, tut- 
ti i rituali, le preghiere e i sacrifici dei Nuer sono rivol- 
ti a Kwoth. Egli vede tutto, è onnisciente e onnipresen- 
te. Vi è un collegamento etimologico tra la parola 
kwotb e le parole che significano «respiro», «soffiare» 
ed «espirare» e i Nuer dicono di Kwoth che egli è sem- 
pre presente, come l’aria o il vento. Kwoth è anche co- 
lui che dà la legge morale e che punisce coloro che tra- 
sgrediscono la legge. Dal punto di vista teologico, il 
termine Kwotb è molto complesso e il suo vero signifi- 
cato può essere compreso solo in relazione ad altre ca- 
tegorie di spiriti, specialmente i kuth rbial («spiriti di 
sopra») e i k4t5 piny («spiriti di sotto»). Si pensa che i 
kuth nbial abbiano un’origine abbastanza recente, im- 
portati dai vicini Dinka; essi tuttavia, in quanto «spiri- 
ti di sopra», sono in qualche modo più «vicini» a 
Kwoth e quindi molto potenti. I k4tò piry, spiriti tote- 
mici o totemistici, sono collegati ai lignaggi e ai gruppi 
familiari. Questi totem servono a definire le relazioni 
tra famiglie e la relazione tra particolari gruppi totemi- 
ci e dio (Kwoth). 

Ancora più interessanti e complessi nella relazione 
tra Kwoth e l’uomo sono gli spiriti colwic, che una volta 
erano uomini: furono «portati in cielo da dio» quando 
furono uccisi da un fulmine o da una tromba d’aria. 


Una morte simile è temuta dai Nuer, e in questi casi il 
corpo viene semplicemente coperto e abbandonato 
poiché, dicono, dio ne ha già preso la «vita», yiegb, la- 
sciando solo la carne. Kwoth, dunque, rispetto all’uma- 
nità, può essere al tempo stesso benevolo o pericoloso: 
gli spiriti colwic e i kuth piny simboleggiano l’ambiva- 
lenza dei Nuer riguardo a Kwoth. 

Kwoth è quindi un solo essere e tuttavia è molteplice, 
dal momento che è intimamente collegato ai kusb nbial 
e ai kuth piny. Egli assume forme specifiche per certi 
gruppi o per certe occasioni, e per questo ha varie ma- 
nifestazioni. Evans-Pritchard, l’etnografo dei Nuer, de- 
scrive così la relazione tra Kwoth e gli altri spiriti: 


Dato che dio è kwotb nel senso di ogni spirito e dell’unicità 
dello spirito, gli altri spiriti, sebbene distinti tra di loro, essen- 
do anch'essi £wotb, sono considerati della stessa natura di 
dio. Ognuno di loro, vale a dire, è dio visto in un modo parti- 
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colare: può esserci utile pensare agli spiriti particolari come a 

delle figure, o rappresentazioni o riflessi di dio in relazione ad 

attività, eventi, persone e gruppi particolari. 
(Evans-Pritchard, 1956, p. 107). 


Kwoth, dunque, è un concetto di divinità nel quale 
sono incorporate, e in qualche modo integrate, le idee 
di unità e molteplicità, di particolarità e universalità. 


[Vedi anche NUER E DINKA, RELIGIONE DEI]. 
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di etnografi dell’Africa. 


JAMES S. THAYER 


LENSHINA, ALICE (circa 1919-1978), fondatrice 
del movimento profetico africano conosciuto come 
Lumpa Church (Chiesa /u72pa). Alice Lenshina Mulen- 
ga era una contadina con pochissima istruzione, origi- 
naria del villaggio di Kasomo, nel distretto di Chinasali, 
nella provincia settentrionale della Rhodesia del Nord. 
Fondò il movimento tra i Bemba, un popolo matrilinea- 
re di lingua bantu della Rhodesia del Nord (ora Zam- 
bia). Nel 1953, Lenshina sostenne di aver avuto 
un'esperienza spirituale durante la quale morì, andò in 
cielo e incontrò uno spirito cristiano, che descrisse va- 
riamente come Gesù, Dio, o un angelo, il quale le disse 
di tornare sulla terra per compiere le opere di Dio. Len- 
shina raccontò la sua storia al ministro della vicina mis- 
sione della Chiesa di Scozia a Lubwa (fondata da David 
Kaunda, padre di Kenneth Kaunda, presidente dello 
Zambia) e fu battezzata in quella Chiesa con il nome di 
Alice. Nel 1954 iniziò a celebrare le funzioni religiose e 
a battezzare i propri seguaci. La sua predicazione atti- 
rava grandi folle e nel 1955 i suoi seguaci si erano più o 
meno distaccati dalla missione della Chiesa di Scozia. 
Una caratteristica del movimento di Lenshina era il 
canto degli inni, molti dei quali si avvicinavano formal- 
mente alla musica tradizionale bemba più che a quelli 
della Chiesa di Scozia. Inoltre, i seguaci di Lenshina la 
credevano capace di proteggerli dalla stregoneria, della 
quale la Chiesa di Scozia negava invece l’esistenza. 

Nel 1956 il movimento di Lenshina, che contava più 
di 50.000 persone, si poteva ormai considerare una 
Chiesa a sé stante. Il movimento si allargò includendo 
membri provenienti da altri contesti etnici e religiosi — 
popolazioni matrilineari e patrilineari, lavoratori urbani 
e agricoltori — e da una varietà di ceti sociali, anche se il 


movimento attraeva soprattutto i settori più poveri e 
meno istruiti della società della Rhodesia del Nord. Il 
movimento si diffuse lungo la linea della ferrovia che 
portava alle città della Copper Belt, una delle regioni 
dell’Africa centrale più urbanizzate e industrializzate. 
Si diffuse anche nelle remote aree rurali delle provincie 
settentrionali e orientali: i contadini poveri facevano a 
piedi centinaia di miglia per contribuire, con il proprio 
lavoro e il proprio denaro, a costruire la cattedrale mo- 
numentale di Kasomo, che divenne il quartier generale 
di Lenshina. I seguaci di Lenshina iniziarono ad essere 
conosciuti come Lupa (un termine bemba che signifi- 
ca «eccellente», «il più importante»). 

Nei primi tempi, dalla metà degli anni ’50 ai primi 
anni "60, la Lumpa Church, per le sue posizioni antieu- 
ropee, era considerata un'’alleata politica del movimen- 
to indipendentista nella Rhodesia del Nord e le loro 
riunioni religiose erano legate alla propaganda naziona- 
lista. In seguito, tuttavia, la Chiesa divenne sempre più 
apolitica e rivolta a questioni ultraterrene, e nacquero 
dei conflitti con lo United National Independence Par- 
ty, il partito politico fondato e guidato da Kenneth 
Kaunda, e con il suo principale avversario politico, nel 
momento in cui si cercava di conquistare l’indipenden- 
za dello Zambia dal governo coloniale. Nel 1957, la 
Lumpa Church, nella sua costituzione, aveva affermato 
di non opporsi alle leggi del Paese; la sua soluzione al 
problema del colonialismo, del nazionalismo politico 
africano e dei rapidi cambiamenti economici fu l’isola- 
mento. Nel 1963 i membri della Chiesa rifiutarono di 
obbedire alle leggi dello Stato coloniale e di unirsi a un 
partito politico. Credevano che la fine del mondo fosse 
vicina, si ritirarono dal mondo secolare e costruirono le 


proprie comunità separate, in attesa della fine. Queste 
comunità erano considerate territori sacri, immuni dai 
mali del mondo esterno, che era visto come assoggetta- 
to al controllo di Satana e dei suoi agenti maligni. 

Nel 1964, quando l’indipendenza della Rhodesia del 
Nord era imminente, sia l’amministrazione coloniale 
che il movimento di indipendenza africano tentarono 
di controllare la Lumpa Church. Ciò portò a degli 
scontri tra i membri della Chiesa e il governo della Rho- 
desia del Nord appena eletto, durante i quali, tra giu- 
gno e ottobre del 1964, furono uccise più di 700 perso- 
ne. I Lumpa, servendosi di armi indigene come lance, 
asce e moschetti, affrontarono i soldati armati di armi 
automatiche. Al momento dell’attacco, i Lumpa grida- 
vano «Gerico!», convinti che le mura del male sarebbe- 
ro crollate e che essi avrebbero trionfato nella battaglia. 
Se venivano colpiti, gridavano «Alleluia!», convinti che 
sarebbero stati immediatamente accolti in cielo, per poi 
ritornare a governare il mondo. I Lumpa furono scon- 
fitti, la Chiesa fu messa al bando e Lenshina fu incarce- 
rata. Alcuni dei suoi seguaci si rifugiarono in Zaire, do- 
ve la Lumpa Church continuò ad esistere. 

Nelle sue credenze e nelle sue pratiche, la Lumpa 
Church mescolava elementi africani ed europei. Movi- 
menti di questo tipo erano, e sono, caratteristici del- 
l’Africa centrale e meridionale. Alla base vi è un profe- 
ta che si ritiene abbia avuto un'esperienza spirituale cri- 
stiana. Come accade tipicamente in questi movimenti, 
la profezia di Lenshina era di natura etica, poiché im- 
poneva ai seguaci un codice morale rigido e di ispira- 
zione puritana. Lenshina proibì l’adulterio, la poliga- 
mia, il divorzio, le danze e l’alcol. Ella stessa rappresen- 
tava l’autorità suprema e alcuni inni lumpa si riferivano 
a lei come salvatrice. Il battesimo, il rito più importante 
della Chiesa, poteva essere celebrato solo dalla stessa 
Lenshina, la quale usava acqua che ella affermava di 
avere ricevuto da Dio stesso. Si credeva che il battesimo 
lavasse i peccati e assicurasse la salvezza. 

Nella teologia dei Lumpa, Dio era visto come il crea- 
tore di tutte le cose. Si riteneva che Satana fosse stato 
creato da Dio come uno spirito buono che poi si ribel- 
lò. Ci si poteva proteggere dalla stregoneria, ritenuta 
opera di Satana, attraverso l'appartenenza alla Chiesa. 
A differenza delle Chiese missionarie europee, la Lum- 
pa Church non negava l’esistenza della stregoneria: essa 
forniva invece ai propri membri i mezzi per combatter- 
la. Lenshina era ritenuta la personificazione del bene e 
la sua stessa persona una protezione contro il male. Per 
i Lumpa, il male finì per essere rappresentato da tutto il 
mondo al di fuori della loro Chiesa, che fosse l’ammini- 
strazione coloniale o lo United National Independence 
Party. 

Il movimento gradualmente acquisì una struttura in- 
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terna, con al centro Lenshina, i suoi discepoli e i consi- 
glieri spirituali e secolari. I diaconi supervisionavano le 
congregazioni e, all’interno delle congregazioni, i pre- 
dicatori e i giudici si occupavano delle necessità dei 
membri delle comunità locali e dirimevano le loro di- 
spute. La Chiesa era in sé una comunità autosufficiente, 
che gestiva da sola ogni esigenza spirituale, sociale, giu- 
ridica ed economica. Nel contesto storico della lotta 
per l’indipendenza dello Zambia, un movimento simile 
che richiedeva la fedeltà totale dei propri membri era 
destinato ad entrare in conflitto con le autorità secolari. 
Il culto di Lenshina non costituì un’espressione religio- 
sa atipica per l'Africa: ciò che lo rese rilevante e poi 
portò alla sua distruzione fu la sfortunata coincidenza 
temporale, e il relativo conflitto, con il movimento per 
l'indipendenza dello Zambia. 
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GEORGE CLEMENT BOND 


LUBA, RELIGIONE DEI. Secondo le più recenti te- 
stimonianze archeologiche, le boscaglie a sud della fo- 
resta equatoriale dell’Africa hanno ospitato varie tribù 
e sottotribù dei Luba sin dalla prima metà del primo 
millennio. La regione è compresa all’incirca tra i 5° ei 
10° di latitudine Sud e tra i 22° e i 29° di longitudine 
Est. La maggior parte delle popolazioni che vivono in 
questa regione dell’Africa centrale condividono alcuni 
tratti culturali e una lingua più o meno comune. In ter- 
mini di organizzazione politica, invece, esistono note- 
volissime differenze. In base alla struttura politica è 
possibile distinguere quattro gruppi principali. La più 
importante forma politica dell’intera regione è rappre- 
sentata dall’antico Impero dei Luba, a ovest del fiume 
Congo, tra i fiumi Lomami e Lualuba. La sua struttura 
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politica era centrata sull’autorità sacra di un capo su- 
premo, fondamentale per la sopravvivenza della gente e 
per il buon esito dell’attività agricola. Numerosi regni 
minori fondavano il loro potere sulla struttura dall’Im- 
pero centrale; talora ne erano vassalli. Il secondo gene- 
re di organizzazioni politiche è rappresentato dai grup- 
pi di discendenza matrilineare di lingua hemba, a orien- 
te del fiume Lualuba. I Luba Hemba, la più importante 
popolazione di lingua hemba, facevano parte dell’Im- 
pero centrale dei Luba (almeno per un certo periodo) e 
dichiaravano di aver assunto le medesime istituzioni 
politiche dalla corte reale centrale. Il terzo gruppo è 
quello formato dalle popolazioni dei Luba occidentali, 
che erano privi di una autorità politica centrale e asso- 
luta: i Luba Kasai, i Bene Luluwa e i Bakwa Luntu. A 
differenza delle popolazioni delle regioni centrali e 
orientali, i Luba occidentali avevano una rigida struttu- 
ra sociale di tipo segmentario. Il quarto gruppo, infine, 
noto come Luba Songye, viveva in grandi villaggi ben 
organizzati sul margine meridionale della foresta, a 
nord dell'Impero centrale. Sebbene i Songye e i Luba 
centrali si siano chiaramente influenzati a vicenda, i 
Songye, raggiunto l’apice del potere come alleati, nel 
XIX secolo, dei mercanti di lingua swahili che da Zanzi- 
bar commerciavano avorio e schiavi, vollero mantenere 
un atteggiamento di superiorità nei confronti degli altri 
Luba. Tutti i Luba credevano, comunque, in una origi- 
ne più o meno comune, piuttosto per motivi di presti- 
gio che su basi autenticamente storiche. 

Il corpo e l’anima secondo i Luba. La concezione 
dell'anima umana fornisce un ottimo punto di partenza 
per comprendere la visione del mondo caratteristica 
della religione dei Luba. Essi credono che ogni uomo 
(7untu) possieda un'unica essenza, che però ha molte- 
plici manifestazioni. La realtà empirica, per esempio, è 
la manifestazione del più profondo livello dell’essere, 
che è collegato al concetto di «spirito» (vidye). L'essen- 
za di ogni uomo è la sua ombra vitale (umvwe wa bu- 
mi), la sua anima (cioè la sede del pensiero e del senti- 
mento). Anche la distinzione tra realtà fisica e spiritua- 
le, tra corpo (wrzbidi) e anima (w2uja), è fondamentale 
per la visione della realtà dei Luba. A seconda delle cir- 
costanze e del contesto, la più profonda realtà spiritua- 
le di un individuo, che trapela attraverso le apparenze 
esteriori e costituisce l'essere umano, può essere rap- 
presentata in vari modi: ombra, respiro, sangue, voce, 
ecc. I due elementi (per semplicità: il corpo e l’anima) 
sono tra loro interdipendenti. Chi distrugge il corpo di- 
strugge anche l’anima — ossia indebolisce l’intera perso- 
na fino a quando l’anima finisce per abbandonarla. 
Chiunque distrugga l’anima — per esempio attraverso 
una operazione magica — allo stesso tempo attacca il 
corpo della vittima. E tuttavia non c’è un legame speci- 


fico tra corpo e anima. Una piccola porzione del corpo 
può essere sufficiente a contenere e a trasferire l’anima, 
senza mettere a repentaglio la forza vitale dell’interessa- 
to. Se si cerca di uccidere qualcuno e si riesce a far sì 
che la sua anima lasci la propria dimora corporea, la vi- 
ta di costui è in pericolo. Se, invece, si opera con l’in- 
tenzione di proteggere la vita di qualcuno dagli attacchi 
dei malfattori, egli si sentirà al sicuro e la sua vita pro- 
spererà. Il risultato, insomma, dipende dalle intenzioni 
di chi celebra l'operazione rituale. Questa concezione 
dell’uomo come identità duplice, collegata con i diversi 
modi in cui si può interpretare il rapporto tra anima e 
corpo, produce una grandissima varietà di rappresenta- 
zioni simboliche. Si può dire perciò, per proteggere un 
uomo, «ho nascosto la sua anima nella boscaglia»; op- 
pure, per annientarlo, «ho legato la sua anima nella bo- 
scaglia». Se voglio che il mio nemico cominci a com- 
portarsi come un animale, dico «ho trasferito la sua ani- 
ma nel corpo di quell’animale». L'anima di una persona 
che oggi muore in una grande città può ancora essere 
sepolta nel terreno dei suoi antenati se viene portato al 
suo antico villaggio qualche capello, qualche unghia ta- 
gliata o qualunque piccola porzione del suo corpo. 

L'unità tra mondo spirituale e mondo fisico. Tutto 
ciò che appartiene o è stato a contatto con il corpo può 
essere utilizzato come supporto parziale, ma sufficien- 
te, per l’anima. E peraltro qualunque forma di contatto 
intimo impregna un oggetto, un capo di abbigliamento, 
uno strumento o un utensile della realtà spirituale di 
una persona. Entrare in possesso di uno qualsiasi di 
questi oggetti conferisce potere sul proprietario del- 
l'oggetto. Distruggere tale oggetto con l'intenzione di 
fare del male al suo proprietario rappresenta un attacco 
diretto contro la vita di quest’ultimo. Proprietà, terra, 
raccolti, la polvere che tocca il corpo di una persona, 
qualsiasi cosa associata con la realtà fisica di un uomo 
porta con sé il segno dell’anima del suo proprietario. La 
polvere di una strada conserva qualche cosa di vitale 
della persona che la calpesta. Un dono è sempre molto 
di più di un semplice trasferimento di oggetti materiali. 
Questa visione della realtà ha un grandissima varietà di 
applicazioni. Essa è in primo luogo l’origine di numero- 
si tabu sessuali perché porta in molte occasioni a evita- 
re il contatto fisico; conduce anche a credere che si pos- 
sa benedire una persona semplicemente toccandola o 
che il potere dell'anima possa essere indebolito quando 
si entra in contatto con malintenzionati. 

L'unità tra gli uomini e ciò che li circonda si manife- 
sta in modo particolarmente complesso nei rapporti di 
dipendenza all’interno della comunità umana. La rela- 
zione tra padre e figlio o tra madre e figlia sembra esse- 
re un modello universale capace di esprimere la natura 
della maggior parte delle relazioni (e lo stesso modello 


genitoriale — come tra iniziatore e iniziato — viene utiliz- 
zato sia quando la società è patrilineare, sia quando è 
matrilineare). Per i Luba il capo è il padre dei suoi sud- 
diti. I genitori sono «spiriti» nei confronti dei figli, così 
come il marito è lo «spirito» della moglie. Il tessuto so- 
ciale si radica in questa unica forma di interdipendenza 
spirituale. Questi legami vitali tra i membri della comu- 
nità non soltanto sostengono l'istituzione fondamentale 
della compagine sociale, cioè la linea di discendenza 
parentale, ma sono l’autentica essenza del dinamismo, 
delle convenzioni sociali e della coesione del gruppo. 

Il mondo dei vivi e il mondo dei morti. I Luba pen- 
sano che, dopo la morte, si vada nel mondo invisibile 
dei defunti. Il mondo delle ombre, collocato sotto ter- 
ra, è strutturato sul modello di quello dei vivi. In esso i 
morti vivono come vivevano sulla terra: in gruppi fami- 
liari, in villaggi, con foreste e orti, ecc. Dal mondo dei 
morti gli antenati vegliano sui loro discendenti, entran- 
do in contatto con i vivi attraverso i sogni, nel corso 
delle sedute divinatorie oppure facendo accadere le co- 
se più strane o inusuali. I morti tornano al mondo dei 
vivi nel momento in cui i loro nomi vengono assegnati 
ai neonati. I Luba Songye sono gli unici a credere nella 
trasmigrazione dell'anima. L'anima «sembra normal- 
mente ritornare sulla terra tre volte in un corpo umano 
e la quarta nel corpo di un animale, prima di andare da 
Efile Mukulu e rimanervi definitivamente» (Merriam, 
1961, p. 298). 

I morti interagiscono costantemente con i vivi. Il loro 
atteggiamento nei confronti dei discendenti è ambiguo. 
I vivi devono ricordare e onorare i morti attraverso op- 
portune azioni rituali, poiché la sopravvivenza dei mor- 
ti dipende dalla devozione dei loro parenti. Se i discen- 
denti non manifestano la loro devozione filiale, il morto 
rifiuterà il suo favore manifestando la propria ira attra- 
verso la perdita del raccolto, oppure inviando malattie, 
incubi e cattivi presagi. Ovviamente il dovere del ricor- 
do è più pressante nei confronti dei membri della linea 
di discendenza parentale che sono morti più di recente 
(genitori e nonni). A coloro che sono morti in un passa- 
to più lontano ci si riferisce in modo collettivo con il va- 
go titolo di «antenati»; tra essi soltanto le persone più 
importanti e gli antichi capi politici vengono nominati 
individualmente. 

AI di là del mondo umano, i Luba hanno un'idea 
pressocché innata del mondo inteso come un tutto: 
l’idea di un dio creatore trascende le diverse rappresen- 
tazioni delle istituzioni umane. C'è un unico dio creato- 
re che ha creato questo mondo, l’uomo e la donna, la 
natura e tutto ciò che in essa è contenuto, comprese le 
capacità curative di erbe e radici. Egli «possiede» tutto 
il mondo - «tutti i Paesi», come dicono i Luba. La raz- 
za umana, così come la mente umana, è una; essa tra- 
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scende la realtà empirica. Da qualsiasi angolo guardino 
al proprio mondo, i Luba finiscono sempre, percezione 
dopo percezione, con il concetto di un universale. 
Quando i Luba dichiarano, molto spesso, che «vidye 
udiko» («lo spirito esiste»), intendono esattamente che 
lo spirito trascende e fonda ogni altra realtà e, soprat- 
tutto, la realtà degli antenati. La divinità non è la subli- 
mazione dell’idea degli antenati; al contrario, gli ante- 
nati esistono soltanto perché c’era prima il concetto di 
un dio creatore. Nelle vecchie preghiere stereotipate la 
divinità è sempre il padre di tutto e di tutti, colui che 
«scolpì le dita nelle nostre mani» (talora viene usato 
qualche altro simile appellativo di lode). 

Il dio creatore. La vita umana può essere concepita 
soltanto come parte di un universale concetto di assolu- 
to. I Luba chiamano questo assoluto Vidye, Mvidie, 
Efile Mukulu, Maweja o Mulopo. Di solito questi nomi 
vengono usati in combinazione con uno o più appellati- 
vi di lode, molto comuni nelle preghiere e nelle invoca- 
zioni dei Luba. Nonostante la divinità sia sempre pre- 
sente in fondo ai loro pensieri nel suo ruolo di grande 
spirito creatore, i Luba non hanno luoghi sacri in cui 
pronunciare preghiere in suo onore e offrirgli sacrifici. 
Il dio non è in qualche luogo: è ovunque. Ovunque ci 
sia potenza c'è spirito: che si tratti di un albero impo- 
nente o di una grande cascata, i Luba diranno sempre 
che lì c'è spirito. Un’unica visione regola la consultazio- 
ne degli antenati durante la divinazione, l’antica ordalia 
con il veleno, la ricerca della pioggia, l’interruzione del 
percorso del sole nel cielo. E il linguaggio mitico confe- 
risce al mondo visibile la sua autentica dimensione. 

In realtà non sussiste alcuna fondamentale opposi- 
zione tra gli antenati, i fondatori delle linee di discen- 
denza parentale e le istituzioni politiche, da una parte, e 
il dio creatore, dall’altra. Il culto degli antenati o degli 
spiriti minori non relega il dio creatore in secondo pia- 
no. Gli antenati, qualunque sia il loro status o la loro 
funzione, sono di fatto collegati all’Essere supremo: so- 
no «figli dello spirito». Le loro vite continuano a essere 
il nutrimento esistenziale delle generazioni dei discen- 
denti: essi sono eroi, mediatori tra la divinità e i suoi di- 
scendenti. In principio il dio creatore operava attraver- 
so alcuni mediatori, che avevano la funzione di eroi cul- 
turali, ai quali era affidata la responsabilità di alcuni 
ambiti particolari. Di queste figure straordinarie ancora 
oggi parlano miti e leggende. La distinzione tra gli eroi 
culturali e gli antenati non è sempre chiara. I Songye, 
per esempio, hanno sviluppato una figura di trickster 
ben definita nel personaggio mitico chiamato Kafilefile, 
che è l'avversario della divinità fin dall'inizio dei tempi. 
Presso altre popolazioni la figura del trickster ha assun- 
to caratteristiche meno significative. 

Medicina, stregoneria, magia. I Luba credono in una 
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forza spirituale generale che pervade tutta la natura. 
Anche in questo caso i Songye occupano una posizione 
particolare: «Pensiamo che Efile Mukulo esista in tutto 
e sia tutto: perciò tutto è parte di Efile Mukulu» (Mer- 
riam, 1961, p. 297). Questo concetto non è altrettanto 
chiaramente esplicitato da altre popolazioni, ma l’idea 
che un’ «ombra» o un’«anima» operi in ogni cosa è pre- 
sente in tutto il pensiero dei Luba. Questa forza nasco- 
sta è creata dalla stessa divinità nel corso della sua ope- 
ra creatrice. È come se il creatore avesse lasciato qual- 
che cosa del suo essere in tutte le creature, così come gli 
uomini trasmettono qualche cosa di sé negli oggetti che 
producono con le loro mani. Conoscere il nome e la na- 
scosta forza vitale delle cose, così come essere in grado 
di usarle in modo sicuro per il bene dell'umanità, signi- 
fica conoscere la stregoneria e la magia, ossia il potere 
basato sulla conoscenza e sulle abilità creative. Per i 
Luba centrali la divinità è Shamanwa («il padre delle 
abilità»). La magia — usare la forza nascosta nelle cose 
con cattive intenzioni, per uccidere persone o distrug- 
gere cose — è cattiva. Nel momento in cui si modella il 
proprio mondo attraverso la forza delle parole e l’abili- 
tà delle mani, si cerca di dominare l’invisibile forza che 
sta dietro a ogni forma materiale. Si cerca di controllare 
queste forze nascoste, la realtà invisibile, per modellar- 
le in forme materiali visibili. Vengono loro assegnati no- 
mi e aspetto umano o animale affinché possano essere 
utilizzate dall’'immaginazione, dalla visione e dal lin- 
guaggio umani. Vengono scolpite in statue di legno o di 
pietra, e così facendo si attribuisce loro una individuali- 
tà, così che si possa loro parlare, le si possa risvegliare, 
lodare o maledire. Il collegamento tra le realtà spiritua- 
li e il mondo empirico è rappresentato dalla medicina, 
dagli amuleti e da altri oggetti rituali. 

L'attività rituale. Le varie attività rituali, come le pre- 
ghiere, le invocazioni e le offerte, possono essere cele- 
brate da persone comuni o da officianti specialisti del 
sacro. Costoro traggono la capacità di celebrare dalla 
loro funzione e dalla loro posizione nel gruppo (sono, 
per esempio, il capofamiglia, l'anziano più autorevole 
della linea di discendenza parentale, il capo del villag- 
gio) oppure da una speciale iniziazione che li rende in- 
dovini e guaritori tradizionali. Al celebrante consueto 
subentra quello che ha speciali caratteristiche profeti- 
che in particolari occasioni e per una varietà di motivi: 
divinazione, guarigione, purificazione di persone o di 
villaggi profanati, ecc. Queste cerimonie rituali hanno 
luogo quando i morti interferiscono con i vivi chieden- 
do la loro attenzione o di essere consultati; talora gli an- 
tenati vogliono essere onorati attraverso preghiere e sa- 
crifici. 

La caratteristica principale del guaritore tradizionale 
opportunamente iniziato è rappresentata dalla posses- 


sione, spesso accompagnata dalla pronuncia di parole 
profetiche. Gli indovini e i guaritori tradizionali costi- 
tuiscono una sorta di corporazione informale, in cui 
ciascuno procede all’iniziazione dell’altro, ma la corpo- 
razione non deve essere confusa con le società segrete 
che un tempo erano assai numerose nella regione abita- 
ta dai Luba. La possessione avviene solitamente all’in- 
terno di particolari luoghi sacri: si tratta quasi sempre 
di piccole capanne in cui, durante il rito, si trovano vari 
tipi di recipienti contenenti semplici oggetti che simbo- 
leggiano la presenza dello spirito. Talvolta il luogo sa- 
cro è un semplice albero che è stato piantato in onore 
di un antenato. Vari oggetti rituali, di solito contenitori 
di sostanze curative, possono essere collocati anche al- 
l'ingresso del villaggio (spesso si tratta degli spiriti della 
caccia) oppure vengono nascosti, insieme a speciali so- 
stanze medicinali, sotto il tetto della capanna più im- 
portante. La moglie principale di ciascun uomo è la re- 
sponsabile della custodia di questi oggetti sacri. Alcuni 
riti hanno luogo in periodi determinati: i riti delle pri- 
mizie, quelli della fertilità durante la luna piena, i riti di 
passaggio, le sepolture, e così via. La religione tradizio- 
nale dei Luba costituisce, dunque, un sistema ben bi- 
lanciato in cui i vivi e i morti possono trovare pace e ri- 
poso di fronte alle ansie dell’esistenza umana e attraver- 
so il quale gli uomini si inseriscono in un mondo che ha 
dimensione universale ed è rivolto alla ricerca religiosa 
e agli interessi spirituali. 
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J.A. THEUWS 


LUGBARA, RELIGIONE DEI. I Lugbara sono una 
popolazione di lingua sudanica che abita nell'Uganda 
nordoccidentale e nella parte nordorientale della Re- 
pubblica Democratica del Congo, culturalmente affine 
agli Azande e ai Mangbetu delle regioni nordoccidenta- 
li. I Lugbara contano circa 250.000 individui, in larga 
misura coltivatori di cereali e allevatori di bestiame. La 
regione da essi abitata, fertile e ricca di acque, si trova a 
circa 1.200 metri sul livello del mare, con una densità di 
popolazione di circa ottanta persone per chilometro 
quadrato nelle aree centrali. I Lugbara hanno una so- 
cietà politicamente non centralizzata, nella quale l’au- 
torità tradizionale è esercitata dai membri anziani di 
piccole linee di discendenza patrilineari. Tali linee di 
discendenza stanno alla base degli stanziamenti locali, e 
sono collegate in un sistema di discendenza segmenta- 
rio di tipo classico. Al di sopra degli anziani, l'autorità 
rituale e politica viene esercitata dagli «uomini della 
pioggia», uno per clan, e occasionalmente dai profeti. 
Con l’istituzione del potere coloniale belga, nel 1900, e 
inglese, nel 1914, si vennero a creare capi amministrati- 
vi e capitribù, la cui giurisdizione però non riguardava 
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in alcun modo il sistema religioso. I Padri Comboniani 
di Verona e la Protestant Africa Inland Mission sono 
stati molto attivi, a partire dalla Prima guerra mondiale, 
ottenendo grandi successi nel campo dell’educazione e 
del proselitismo, tanto che i musulmani sono relativa- 
mente poco numerosi. Negli anni '50 del XX secolo, tut- 
tavia, quando vennero intraprese le prime serie ricerche 
antropologiche, la maggior parte della popolazione 
aderiva ancora alla religione tradizionale. Da allora la 
situazione ha subìto notevoli cambiamenti, soprattutto 
in seguito ai disordini politici e agli spostamenti di po- 
polazione sotto i presidenti Amin e Obote: tali muta- 
menti hanno inesorabilmente indebolito il sistema tra- 
dizionale di discendenza parentale e, di conseguenza, i 
culti religiosi ad esso associati hanno perso la loro im- 
portanza. 

Il mito. I Lugbara hanno un corpus mitologico incen- 
trato sulla creazione del mondo e sulla formazione del- 
la società. Uno di questi miti narra come, un tempo, gli 
uomini abitassero in cielo e conversassero tranquilla- 
mente con la divinità, scendendo ogni giorno lungo una 
fune o una torre per coltivare la terra. Ma un giorno 
una donna, zappando, recise questo collegamento con 
il cielo e da allora il popolo dovette vivere sulla terra, al- 
l’oscuro delle volontà divine e soggetto al mutamento e 
alla morte. Secondo un altro mito, invece, la divinità 
(Adroa, forma diminutiva del termine 4d4ro, che ne sot- 
tolinea la distanza dagli uomini, non la sua mancanza di 
potere) creò un uomo e una donna nelle lontane regio- 
ni settentrionali. La donna, incinta all’atto della crea- 
zione, diede alla luce gli animali, un figlio e una figlia. 
Questa coppia di fratelli diede a sua volta alla luce 
un’altra coppia e a queste seguirono numerose altre ge- 
nerazioni. A ciascuna generazione viene attribuita l’in- 
venzione di qualcuno dei processi di trasformazione dei 
prodotti naturali in prodotti lavorati: la metallurgia, la 
fabbricazione dei vasi, la caccia e così via. Infine nac- 
quero due figli, gli eroi culturali che formarono la so- 
cietà come essa, almeno idealmente, oggi è. Ciascuno 
dei due eroi cacciava con i propri figli, uccidendo e 
mangiando un figlio ogni giorno. Questo cannibalismo 
filiale portò alla loro espulsione e ciascun eroe (accom- 
pagnato dal figlio di una sorella e da un toro) fu co- 
stretto ad attraversare il Nilo per rifugiarsi sulle monta- 
gne delle regioni centrali. Qui i due eroi cacciarono e 
uccisero ciascuno un bufalo, ma non avevano il fuoco 
per cuocere la carne. Ciascuno dei due, allora, discese 
nelle pianure, dove trovò una donna lebbrosa che pos- 
sedeva il fuoco. Dopo aver cotto e mangiato la carne, 
ciascun eroe curò la donna (rendendola in tal modo fi- 
sicamente integra) e la mise incinta. I fratelli delle don- 
ne lebbrose costrinsero a questo punto gli eroi a sposa- 
re le donne e a fornire in dote un certo numero di capi 
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di bestiame. La stessa vicenda si ripeté con una trentina 
di donne, i cui figli furono infine i fondatori degli attua- 
li circa sessanta clan. Gli eroi si ritirarono nelle loro 
montagne e lì morirono. 

Questo mito fonda evidentemente l’esistenza dei 
gruppi sociali, dei villaggi e del matrimonio, e la legitti- 
mità delle nascite e delle faide che costituiscono la base 
tradizionale dell’ordine sociale. Il periodo che precede 
l’attività degli eroi culturali è atemporale, asociale, 
amorale e segnato dalla mancanza di ordine e autorità; 
il periodo successivo, strutturato sullo scorrere del tem- 
po, è invece sociale e morale e l’ordine è mantenuto 
dall'autorità sanzionata dalla discendenza genealogica. 
I due periodi sono collegati dagli eroi, che fungono da 
mediatori. Lo stesso schema può essere letto in termini 
spaziali: al centro ci sono le linee di discendenza paren- 
tale connesse tra loro all’interno di insediamenti conti- 
gui; intorno a queste vi è una fascia di persone assai pe- 
ricolose e temibili in quanto detentrici di poteri magici; 
al di là di tutto, infine, esiste un territorio selvaggio e 
amorale popolato da terribili popoli estranei, incestuosi 
e cannibali. I miti, dunque, forniscono spiegazione e 
fondamento alla forma della società, alla sua relazione 
con la divinità e alla distinzione, caratteristica della co- 
smologia dei Lugbara, tra un «dentro», costituito dalla 
casa e dal villaggio, e un «fuori», ossia la boscaglia dove 
abitano gli spiriti e altre manifestazioni del potere ex- 
traumano della divinità. Le cerimonie rituali dei Lug- 
bara sono principalmente rivolte proprio al manteni- 
mento della separazione tra queste due sfere morali. 

I sacrifici ai defunti e agli spiriti. I sacrifici non sono 
rivolti alla divinità. Il culto principale è invece quello ri- 
volto ai defunti, che sono considerati membri anziani 
delle loro linee di discendenza parentali e che costitui- 
scono per così dire un ponte gettato al di sopra del 
principale confine cosmologico. A questo proposito ri- 
sulta importante la concezione di persona diffusa tra i 
Lugbara. Gli uomini sono considerati «persone della 
casa», mentre le donne sono «cose della boscaglia», do- 
tate del potere potenzialmente pericoloso della pro- 
creazione, che le lega alla divinità. Ogni persona è com- 
posta da elementi fisici, come il corpo e il sangue, e da 
elementi mistici, ossia l’anima, lo spirito e l’influsso. 
Soltanto gli uomini posseggono l’«anima» (orindi), che 
è la sede dell’autorità della linea di discendenza, sebbe- 
ne le donne nate per prime in una delle serie di fratelli 
possano anch’esse avere un’anima in età avanzata. Sia 
gli uomini che le donne hanno invece lo «spirito» 
(2dro), che è la sede del comportamento anomalo e an- 
tisociale. Entrambi, infine, hanno il tali, la sede dell’in- 
flusso esercitato sugli altri. AI momento della morte 
l'anima raggiunge in cielo la divinità e può, in seguito, 
essere ricondotta nel consorzio umano, da un indovino, 


sotto forma di «spirito disincarnato» (ori) oppure di 
«antenato» (4’5:). Soltanto i capi di segmenti di discen- 
denza che lasciano figli possono diventare spiriti disin- 
carnati; tutti gli altri, invece, vanno a far parte dell’in- 
sieme collettivo degli antenati. Lo spirito risiede nella 
boscaglia, dove dimora con l’aspetto immanente e mal- 
vagio della divinità (Adro); il tal;, invece, si fonde nella 
collettività degli altri tali. 

La morte è accompagnata da elaborati riti funerari, 
gli unici importanti riti di passaggio. Il cadavere viene 
inumato e gli uomini delle linee di discendenza paren- 
tale collegate con il defunto eseguono danze dal carat- 
tere assai competitivo e aggressivo, allo scopo di dimo- 
strare i loro diritti di anzianità all’interno della struttura 
globale della parentela. In occasione di un decesso si 
dice che il disordine è entrato nella comunità, e in que- 
sta situazione l’incesto all’interno del clan viene consi- 
derato lecito proprio come segno di questo disordine. 
Trascorso un certo periodo di tempo, però, l’ordine 
viene rapidamente ristabilito con altre danze e con una 
distribuzione di cibo e di frecce. 

Agli spiriti disincarnati, che assomigliano alle ombre 
o ai fantasmi, sono riservati luoghi di culto personali (in 
forma di capanne in miniatura), dove si può offrire loro 
sacrifici; gli antenati patrilineari, invece, hanno luoghi 
di culto collettivi, come del resto gli antenati matrili- 
neari. I luoghi di culto degli spiriti che provengono da 
persone morte da poco tempo sono collocati all’interno 
del villaggio, ma poi, dopo alcune generazioni, vengono 
spostati all’esterno dello spazio comune, a segnalare 
che i loro titolari si sono in qualche modo uniti spiri- 
tualmente con la divinità. Le forme, la distribuzione e i 
dettagli delle offerte presentate a queste varie tipologie 
di luoghi di culto sono così numerosi da non poter es- 
sere qui riassunti. 

Il sacrificio celebrato nei luoghi di culto degli spiriti 
fa parte del processo mediante il quale gli anziani eser- 
citano l'autorità della loro linea di discendenza parenta- 
le e per questo motivo costituisce l'essenza del manteni- 
mento dell’ordine sociale all’interno della comunità. Il 
sacrificio segue all’invocazione degli spiriti. Quando un 
anziano viene offeso nella sua autorità da un subalter- 
no, egli deve sedersi presso i luoghi di culto del suo vil- 
laggio e meditare sull’offesa subita. Gli spiriti lo «sento- 
no» e puniscono l’insolente inviandogli qualche malat- 
tia, così da «mostrargli» l’errore del suo comportamen- 
to. Quando il colpevole cade malato, l'anziano consulta 
gli oracoli, i quali indicano l’identità dello spirito che 
ha agito e l’entità dell’offerta richiesta. Nella realtà dei 
fatti, tuttavia, la procedura per determinare la colpa e il 
colpevole comincia soltanto dopo che qualcuno si è 
ammalato. Se il paziente si ristabilisce, allora si tributa 
un sacrificio di ringraziamento; se invece muore, sol- 


tanto la divinità ne è responsabile e nulla deve essere 
fatto. Nel corso del sacrificio viene consacrato e ucciso 
un animale (un bue, una pecora, una capra oppure un 
volatile). Una parte della carne e del sangue viene la- 
sciata nel luogo di culto, un’altra parte viene cotta e 
mangiata più tardi da tutti i presenti. Questa carne vie- 
ne spartita e portata a casa dai membri di quel gruppo 
di persone che appartengono alle linee di discendenza 
parentale che condividono gli stessi spiriti. L'anziano e 
tutti coloro che sono coinvolti discutono il caso, fino a 
quando l’offesa o la disputa originaria sono composte e 
risolte. Alla fine essi benedicono il paziente con il fiato 
e la saliva e l'assemblea intera dei parenti, disposti ac- 
curatamente secondo le generazioni, a rappresentare 
l’unità delle linee di discendenza parentale normalmen- 
te assai competitive, consuma in perfetta armonia la 
carne cotta e molta birra. Lo scopo dichiarato di questo 
rito è purificare la casa, rimuovere i conflitti e assicura- 
re l’unità e la continuità del gruppo. Sacrifici vengono 
anche celebrati, in genere da parte dei membri più gio- 
vani, in onore della collettività degli antenati delle linee 
di discendenza parentale e degli antenati matrilineari. 

Offerte di vario genere vengono anche dedicate a 
molti altri tipi di spiriti (2470), poteri invisibili che ap- 
partengono a un ordine di esistenza diverso da quello 
umano. Questi spiriti sono innumerevoli e sono al di là 
della comprensione e del controllo delle persone nor- 
mali. Di quando in quando alcuni di loro entrano in co- 
municazione con i profeti; altri rappresentano espres- 
sioni del potere divino (i lampi e i venti, per esempio). 
Tutti hanno come attributo fondamentale la capacità di 
possedere un essere vivente, facendo tremare e sussul- 
tare la propria vittima: si origina così una condizione 
che è curabile soltanto da un indovino. La prima forma 
di comunicazione con uno spirito è quella che si realiz- 
za attraverso la possessione di una persona: si tratta 
quasi sempre di donne, in particolare quelle che si tro- 
vano in una condizione morale ambigua (come la persi- 
stente sterilità). La donna posseduta consulta allora un 
indovino per scoprire l’identità dello spirito offeso e 
poi prepara un piccolo altare sul quale periodicamente 
porta offerte di grano e di latte. Non esistono culti or- 
ganizzati degli spiriti, poiché le offerte sono esclusiva- 
mente individuali. 

La divinazione. La necessità di conoscere l'identità 
dei defunti e degli spiriti con cui gli esseri viventi entra- 
no in contatto richiede l’impiego della divinazione. Esi- 
stono diversi tipi di oracoli e di indovini. I responsi de- 
gli oracoli, emessi da uomini che operano all’aperto, in 
spazi pubblici, sono ottenuti essenzialmente attraverso 
oggetti che permettono di «selezionare» i nomi forniti 
loro dallo spirito consultato. La funzione di indovino, 
invece, è quasi sempre ricoperta da donne in menopau- 
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sa o sterili, che esercitano la divinazione tramite posses- 
sione all’interno delle loro capanne e alla presenza del 
solo cliente. Esse possono stabilire l’identità di uno spi- 
rito, di una strega o di un incantatore (cosa che gli ora- 
coli non sono in grado di fare), e possono anche ricon- 
durre al consorzio umano un’anima che se ne sia distac- 
cata per vivere in cielo con la divinità. Si ritiene che il 
loro potere provenga direttamente dalla divinità e per 
questo è temuto in quanto spirituale e pericoloso. 

Il male. Il male viene descritto come opera di uomini 
malvagi, di streghe e stregoni e di operatori di sortilegi o 
incantesimi. Secondo la distinzione classica, operata da 
Evans-Pritchard per gli Azande, streghe e stregoni 
nuocciono grazie a un loro innato potere mistico (tra i 
Lugbara sono considerati stregoni certi uomini anziani 
che per invidia o per astio scaglierebbero fatture contro 
i loro familiari). Gli incantatori, invece, si servono di 0g- 
getti materiali o di «medicine». Tra i Lugbara gli incan- 
tatori sono soltanto donne e ragazzi, i quali non dispon- 
gono dell'autorità necessaria a uno stregone per piegare 
i poteri a proprio vantaggio: mancando di tale autorità, 
gli incantatori devono ricorrere a mezzi materiali (tra 
cui varie pozioni, più o meno velenose). Sono considera- 
te di frequente specialiste di incantesimi le donne gelose 
delle altre mogli del proprio marito. Sia gli stregoni che 
gli incantatori possono provocare improvvise e dolorose 
malattie: la loro identità può essere scoperta dai divina- 
tori, i quali hanno anche la capacità di curare gli effetti 
maligni, di solito succhiando l’essenza della malattia dal 
corpo della vittima. Laddove la stregoneria è tradiziona- 
le e, benché malvagia, non particolarmente condannata 
dal punto di vista morale (poiché lo stregone è sempli- 
cemente dotato di questo innato potere, che non sem- 
pre è in grado di controllare), l'incantesimo è invece vi- 
sto come un fenomeno moderno e abominevole, perché 
deliberato e del tutto malvagio nei suoi propositi. 

Gli uomini della pioggia e i profeti. Ciascuna sezio- 
ne di ogni clan ha il suo uomo della pioggia, ruolo che 
spetta al più anziano della linea di discendenza più an- 
tica. A lui spetta il compito di controllare le precipita- 
zioni manipolando le pietre della pioggia, che conserva 
in un recipiente sepolto in un apposito boschetto. Un 
tempo egli aveva anche il compito di porre fine alle fai- 
de tra le linee di discendenza parentale, colpendo i suoi 
rivali con l'impotenza nel momento in cui attraversava- 
no una linea ideale con cui egli aveva marcato il confine 
dei loro territori. A lui spetta anche di indicare alla co- 
munità il momento giusto per seminare e per mietere. 
Si ritiene, inoltre, che egli abbia la capacità di porre fi- 
ne alle epidemie e alle carestie supplicando la divinità. 
In breve, l’uomo della pioggia deve saper governare la 
pioggia che unisce cielo e terra, controllare la fertilità 
degli uomini e delle messi, segnare lo spazio territoriale 
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e morale e stabilire il regolare scorrere del tempo. Egli è 
poi considerato il depositario di certe verità segrete ed 
è a conoscenza di categorie cosmiche normalmente ri- 
servate alla divinità. Nel corso della sua iniziazione 
l’uomo della pioggia viene simbolicamente sepolto da 
altri uomini della pioggia, mentre, al momento della 
sua morte reale, egli viene sepolto silenziosamente e 
nottetempo, contrariamente a tutte le altre persone co- 
muni. 

I profeti sono comparsi tra i Lugbara in rare occasio- 
ni, in funzione di emissari della divinità e latori di un 
messaggio inteso a ricostruire la società in seguito a 
qualche evento disastroso. Il profeta più famoso fu 
Rembe, un uomo del vicino popolo dei Kakwa. Nell’ul- 
timo decennio del xIx secolo i Lugbara si rivolsero a 
Rembe domandandogli un’acqua sacra, che si riteneva 
potesse allontanare sia le epidemie, che stavano falci- 
diando uomini e bestie, sia gli Arabi e gli Europei, che 
in quel periodo erano penetrati nella regione. Nel 1916 
gli anziani chiamarono nuovamente Rembe affinché li 
aiutasse ad allontanare ancora epidemie ed Europei: e 
Rembe si recò allora nella terra dei Lugbara. Qui fondò 
un culto noto come Dede («nonna», nel senso di pro- 
tettrice del popolo) o Yakan (dalla radice ya, «far tre- 
mare»). Ai fedeli veniva offerta l’acqua di una fonte sa- 


cra nella quale dimorava il potere della divinità, che 
avrebbe respinto gli Europei e avrebbe riportato in vita 
tutti gli antenati e il bestiame morto. Gli aderenti a que- 
sto culto tentarono di fondare una nuova comunità su 
base egualitaria, rifiutandosi di riconoscere le differen- 
ze di discendenza, di età o di sesso. Per timore di una 
rivolta, Rembe fu deportato dalle autorità coloniali in- 
glesi e infine impiccato in Sudan. La sua figura, alla 
quale sono stati attribuiti tratti mitici di speciale sacrali- 
tà, è ancora oggi ricordata: gli viene attribuita l’immor- 
talità e si attende il suo imminente ritorno. 
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JOHN MIDDLETON 


MAGIA NELLE SOCIETA PRIMITIVE. La ma- 
gia, nella visione di numerosi antropologi e altri studio- 
si di società su piccola scala, quelle in cui il controllo 
politico effettivo è ristretto a un villaggio o a un gruppo 
di villaggi, consiste nella manipolazione di forze enig- 
matiche per fini pratici. Gli strumenti magici sono defi- 
niti extranaturali o soprannaturali, mentre gli obiettivi 
dell’intervento magico sono naturali. Il mago prepara 
una varietà di oggetti speciali, o un «fastello» di oggetti 
disposti in modo disordinato, «formule magiche», «in- 
cantesimi» o «pozioni» che si crede possano provocare, 
in qualche modo misterioso, reali cambiamenti in per- 
sone, oggetti o eventi. 

Nelle società di raccoglitori più semplici ognuno co- 
nosce qualche pratica magica e lo sciamano è general- 
mente qualcuno specializzato a tempo parziale in guari- 
gioni e divinazioni, che può essere convocato per ritua- 
li religiosi pubblici. Nelle società agricole o più com- 
plesse, i maghi tendono a lavorare per clienti privati 
nella cura di malattie, per assicurare l’esito positivo di 
un determinato atto o per modificare il comportamento 
di una terza parte. In questo tipo di società, dove esiste 
un maggior grado di specializzazione, la magia tende a 
essere praticata nella sfera privata e, a volte, contro il 
pubblico interesse. 

Alcuni antropologi del tardo XIX secolo e del primo 
Xx secolo ritenevano che i cosiddetti popoli primitivi 
non distinguessero tra le relazioni di causa ed effetto 
nella sfera magica e nella sfera naturale. Oggi la mag- 
gior parte degli antropologi sostiene che i maghi distin- 
guono tra le due sfere di esperienza. La magia è usata 
per indurre la natura a seguire il suo corso, non per so- 
stituirla. Questo significa che il mago prova a generare 








un dato processo naturale desiderato come opposto a 
qualche altro processo naturale, e ciò si realizza princi- 
palmente attraverso l’uso di metafore, intese come «po- 
tere della parola», o di altre formule magiche. Il mago 
può anche ingannare il cliente facendogli credere che 
alcune sostanze naturali nocive che sono state «rimos- 
se» dal suo corpo siano la causa della sua malattia o di 
qualsiasi altro danno soprannaturale che lo affligge 
(mentre, in effetti, è il mago ad aver deposto con un 
trucco la sostanza sul corpo del cliente, anziché rimuo- 
verla). La magia può servire a integrare il rapporto na- 
turale di causa ed effetto in modo da non lasciare nulla 
al caso. Quando la relazione causa effetto di tipo natu- 
rale è ignota, l’uso della magia può diventare di tipo ra- 
zionale. In altre parole, siccome molti pericoli percepiti 
sono oltre il controllo dell’azione umana, bisogna alme- 
no tentare dei rimedi contro di essi. 

La magia è tipicamente contrapposta alla scienza e 
alla religione. Differisce da queste in quanto i suoi 
obiettivi sono pratici, non teoretici, né cosmologici. 
Condivide con la scienza il desiderio di una compren- 
sione utilitaristica degli eventi di tutti i giorni, mentre 
con la religione condivide il ricorso a processi sopran- 
naturali. Per questo, contrariamente alla visione preva- 
lente presso i teorici del XIX secolo, la magia non è né 
una scienza primitiva, né la religione dei popoli primiti- 
vi. Piuttosto essa integra entrambe le due dimensioni. 
Nelle società su piccola scala la magia può intrecciarsi 
con la scienza e la religione a un grado tale che la loro 
separazione è arbitraria. Gli osservatori di queste socie- 
tà tendono a etichettare le credenze e i rituali comuni- 
tari come «religione», e il ricorso privato a forze miste- 
riose per scopi personali come «magia». In questo tipo 
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di società la scienza applicata consiste nelle arti manua- 
li, cioè l'abilità di costruire strumenti e altri utensili, op- 
pure nelle conoscenze pratiche riguardanti la coltura, la 
caccia o le cure mediche. Anche in questo caso la magia 
è inesorabilmente legata alla scienza in modo supple- 
mentare, nella misura in cui sono le pratiche magiche a 
dare all’artigiano, al coltivatore o all’erborista un grado 
di confidenza rispetto ai rischi a cui è esposto il loro 
sforzo: la magia può proteggere una canoa appena co- 
struita dal rischio di affondare, tenere gli insetti lontani 
dalle piante e guarire i malati. La magia non è mai una 
alternativa alla scienza pratica, ma rappresenta piutto- 
sto un tentativo di piegare il caso in favore di chi agisce, 
nell’eventualità probabile che la conoscenza scientifica 
sia limitata. 

Nelle società su piccola scala la magia può rappre- 
sentare l'aspetto strumentale della credenza religiosa: 
religione e magia riconoscono la validità degli stessi mi- 
ti, cioè le storie che spiegano le origini di un popolo o 
alcune verità fondamentali. Tuttavia, nella religione i 
miti sono ritenuti universalmente applicabili e sono in- 
vocati per sostenere l’interesse comune e l’ordine stabi- 
lito, mentre nella magia i miti sono frammentati e usati 
per scopi individuali. Pertanto, il conflitto tra il bene 
comune e i bisogni individuali trova talvolta espressio- 
ne nel conflitto tra religione e magia. Nel caso dell’Eu- 
ropa, il conflitto coinvolse la Chiesa e la pratica della 
stregoneria. Gli antropologi hanno applicato il termine 
stregoneria a pratiche esterne all'Europa, ma il conflitto 
con religioni ben consolidate che l’uso del termine sug- 
gerisce, non è necessariamente presente nelle società 
più semplici. 

Anche i termini sortilegio e divinazione sono stati ap- 
plicati a tradizioni magiche esterne all'Europa. Sebbe- 
ne esistano sostanziali differenze da società a società, e 
anche tra gli studiosi che usano questi termini per de- 
scrivere le credenze, il termine stregoneria è general- 
mente riferito alla pratica involontaria della magia, 
mentre con il termine sortilegio si intende la pratica vo- 
lontaria. La stregoneria è ritenuta involontaria, in quan- 
to la strega, o lo stregone, a volte può non essere consa- 
pevole della sua condizione. Inoltre, si può essere pos- 
seduti anche contro la propria volontà. Nella letteratu- 
ra scientifica la stregoneria riceve maggiore attenzione 
rispetto al sortilegio, probabilmente perché sembra es- 
sere più diffusa e perché gli antropologi sono interessa- 
ti alle implicazioni sociali relative all’accusa di stregone- 
ria. Le attività di stregoneria possono avere fini buoni 
(magia «bianca») o fini dannosi (magia «nera»), sebbe- 
ne anche in questi casi i dati sul campo suggeriscano 
che la distinzione non è sempre chiara. La divinazione 
non è identica alla magia, perché non cerca la manipo- 
lazione di eventi naturali. Tuttavia, non è completa- 


mente separata dalla magia. La divinazione è il tentati- 
vo di rivelare informazioni nascoste attraverso la «lettu- 
ra» di un simbolismo mistico trovato in oggetti o azioni 
che altrimenti sarebbero ordinari. L'oracolo espone il 
probabile esito di una azione prefissa. La persona che 
consulta l’oracolo può quindi scegliere di compiere 
l’azione se il risultato è quello desiderato, oppure opta- 
re per altre linee di azione se il responso dell’oracolo 
non è favorevole. La divinazione non implica necessa- 
riamente la previsione del futuro. Un oracolo può rive- 
lare le cause di un problema che affligge la comunità, 
per esempio indicare che qualcuno è una strega ed è la 
causa del danno. Identificare il problema suggerisce la 
soluzione: esorcizzare la strega. Pertanto il divinatore 
ricorre allo stesso potere mistico che utilizza il mago. 
Ma, a differenza del mago, il divinatore non cerca di 
modificare il corso degli eventi. Piuttosto, cerca di co- 
noscere cosa è accaduto e cosa accadrà. 

Una prima interpretazione della magia fu delineata 
da James G. Frazer (1854-1941) in The Golden Bougb, 
uno studio massiccio sulle pratiche soprannaturali nel 
mondo. In comune con numerosi studiosi di filosofia 
sociale del tardo XIX secolo, Frazer sosteneva che l’uso 
della magia era tipico delle società primitive. Il pensie- 
ro umano era progredito dalla magia alla religione, e 
poi alla scienza. La magia è come la scienza nella misu- 
ra in cui entrambe cercano di spiegare il rapporto di 
causalità in eventi ordinari suggerendo che la causa A 
comporta l’effetto B. Tuttavia, la magia è una pseudo- 
scienza in quanto confonde l’efficacia soprannaturale 
con effetti naturali. Oggi la maggior parte degli antro- 
pologi non concorda con Frazer su questo punto e se- 
gue l’interpretazione di Bronistaw Malinowski (1884- 
1942), il quale sosteneva che il mago è consapevole del- 
la distinzione tra il regno soprannaturale e quello natu- 
rale. 

Gli studiosi guardano con maggiore considerazione 
la classificazione dei tipi di magia operata da Frazer, al- 
meno per una questione di comodità. Secondo Frazer, 
la magia segue la «legge della simpatia»: le cause magi- 
che possono avere effetti distinti attraverso una o l’altra 
tra due procedure. La prima è la magia omeopatica: il 
mago attua una procedura modellata sulla vittima e 
quello che fa è trasmetterla per via misteriosa alla vitti- 
ma stessa. In questo caso opera il principio magico di 
similitudine, detto «il simile produce il simile». Per 
esempio, uno spillo infilzato in una bambola che rap- 
presenta la vittima causa a essa un danno. Il secondo ti- 
po di magia simpatica si basa sul principio del contagio: 
degli oggetti che sono stati a contatto con la vittima, co- 
me un suo capello o un’unghia tagliata, possono essere 
manipolati magicamente per produrre sulla vittima 
stessa degli effetti dannosi. 


Malinowski spiega bene quella che è oggi la convin- 
zione prevalente tra gli studiosi: la magia e la scienza si 
integrano l’una con l’altra, ma non devono essere con- 
fuse. In occasione di ricerche sul campo presso gli abi- 
tanti delle Isole Trobriand, al largo della Nuova Guinea 
nordorientale (tra il 1914 e il 1920), Malinowski scoprì 
che questo popolo di coltivatori e marinai era estrema- 
mente empirico nel suo approccio all’orticoltura, alla 
costruzione di canoe e ai viaggi per mare. Ciononostan- 
te, il pragmatismo dei Trobriandesi era costantemente 
attenuato dal ricorso alla magia. In occasione di un 
viaggio in mare, essi confidavano normalmente nella lo- 
ro abilità di artigiani e di navigatori, ma comprendeva- 
no anche che le loro abilità tecniche potevano a volte 
essere un aiuto insufficiente per resistere a condizioni 
imprevedibili, come una tempesta in mare aperto. Per 
questo gli abitanti delle Isole Trobriand ricorrevano al- 
la magia che, facendo loro credere nella possibilità di 
assoggettare all’azione umana anche l’ignoto, forniva 
una rassicurazione psicologica per un viaggio poten- 
zialmente pericoloso. Secondo Malinowski, quindi, 
non esiste un percorso evolutivo dalla magia alla reli- 
gione ed infine alla scienza. Piuttosto, questi tre aspetti 
del comportamento umano vanno compresi nel loro in- 
sieme come aspetti di un sistema culturale. 

Nel suo studio classico su un popolo dello Zaire, 
Witchcraft, Oracles, and Magic among the Azande 
(1937), E.E. Evans-Pritchard (1902-1974) riprende la 
tesi di Malinowski secondo cui la magia ha una sua lo- 
gica. Se si accetta la visione del mondo degli Azande, ne 
consegue la credenza nella magia. Evans-Pritchard scri- 
ve: «stregoneria, oracoli e magia sono come tre lati di 
uno stesso triangolo». E aggiunge: «oracoli e magia so- 
no due modi differenti di combattere la stregoneria» 
(p. 387). Consultare l’oracolo in una divinazione può 
consentire di individuare l’origine di una stregoneria e 
l’uso della magia permette di combatterla. Per esempio, 
gli Azande credono che la morte degli umani sia sem- 
pre causata da una stregoneria. In realtà, se l’evento 
mortale è causato da una roccia caduta da un dirupo 
sotto il quale il malcapitato stava camminando, gli 
Azande non negano la causalità empirica: sicuramente 
è la roccia ad aver causato la morte. Eppure essi sosten- 
gono che esiste anche una causa concomitante: per 
quale motivo quella persona camminava sotto quel di- 
rupo? Perché la roccia è caduta proprio nel momento 
in cui la persona era sotto il dirupo? La responsabilità 
di queste circostanze è attribuita a una stregoneria. Per 
scoprire l'identità della strega o dello stregone, gli 
Azande consultano l'oracolo. 

Il lavoro pioneristico di Malinowski e di Evans-Prit- 
chard ha contribuito molto allo sviluppo dell’interpre- 
tazione antropologica moderna della magia: in modo 
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specifico, alla magia si riconoscono funzioni sociali, 
culturali e psicologiche; la magia è un’attività razionale 
simile alla scienza, ma da essa separata, e il suo uso non 
è limitato ai cosiddetti popoli primitivi ma si può trova- 
re anche in società più complesse. Questi studiosi enfa- 
tizzano l’utilizzo pratico della magia come atto privato 
in una matrice sociale. Ma in antropologia esiste anche 
una corrente di pensiero collegata che considera la ma- 
gia come un atto individuale, rituale o cognitivo. 

Emile Durkheim (1858-1917), nel suo Les Formzes 
elementaires de la vie religieuse, vedeva magia e religio- 
ne come intrecciate tra loro. Entrambe contengono cre- 
denze e riti, ma laddove i riti religiosi si occupano della 
sfera sacra, i riti magici sono diretti verso un uso prati- 
co. La religione opera per il raggiungimento di fini col- 
lettivi, mentre la magia persegue fini privati. Questo 
spiega perché le religioni consolidate avversano con 
forza le pratiche magiche. La religione implica una 
chiesa che opera in pubblico, mentre la magia implica 
un individuo che opera nel privato. 

Marcel Mauss (1872-1950), genero ed erede intellet- 
tuale di Durkheim, considerava la magia come «priva- 
ta, segreta, misteriosa e tendente alla marginalità attra- 
verso il ricorso a rituali proibiti» (citazione di S. Lukes 
in Sills, 1968, p. 80). Come Durkheim, anche Mauss en- 
fatizza la somiglianza tra magia e religione. Nella sua vi- 
sione, entrambe sono forme di coinvolgimento del po- 
tere mistico. La magia è un «fatto sociale», un'unità 
fondamentale della società. Ogni rito che non è colletti- 
vo coinvolge la magia. Per i popoli dell'Oceania, il so- 
prannaturale, o forza mistica, è chiamato z24r4, un po- 
tere soprannaturale inconscio. Gli antropologi hanno 
definito wz47a anche nozioni simili che si riscontrano in 
altre parti del mondo. Il 244 può trovarsi in oggetti o 
persone. E il potere trasmesso tramite l'imposizione 
delle mani quando si cura una malattia. Il mana risiede- 
va anche nel «ghost shirt» (camicia dello spirito), un in- 
dumento speciale indossato da alcuni Indiani delle pra- 
terie nel XIX secolo per proteggersi dai proiettili. Il 74- 
na è presente anche negli amuleti portafortuna. Il tra- 
sferimento del 2454, un’aura emanata da oggetti o per- 
sone dotati di questo potere, è il cuore di ogni pratica 
magica. Questo trasferimento è ciò che assicura la pro- 
tezione soprannaturale. 

In ogni discussione sulla magia c'è un certo numero 
di questioni difficili da capire. Come può un popolo 
credere davvero che un indumento speciale possa pro- 
teggere dai proiettili? Come mai le persone si lasciano 
ingannare dalle formule di un mago? Sono le persone 
tanto credule da pensare che collocando una fotografia 
della vittima designata in una bara si possa causare a 
questa un danno? 

Lucien Lévy-Bruhl (1857-1939) fornì una risposta a 
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queste domande. Come Frazer, Lévi-Bruhl elaborò uno 
schema evolutivo per spiegare le differenze culturali, 
ma si concentrò soprattutto sul pensiero umano e non 
sulle istituzioni sociali. Per la maggior parte della sua 
carriera sostenne quella che era essenzialmente una ela- 
borazione della nozione razzista secondo cui i cosiddet- 
ti popoli primitivi sono meno evoluti dei popoli «civi- 
lizzati», e il loro pensiero, che Lévi-Bruhl definì «prelo- 
gico», è fondamentalmente infantile. Nella sua visione i 
popoli civilizzati pensano razionalmente e in modo lo- 
gico. Il pensiero prelogico implica un diverso ordine di 
percezione: le proprietà mistiche sono collegate a 0g- 
getti inanimati o a esseri viventi. La magia è pertanto 
parte del pensiero prelogico, come molti altri aspetti 
delle cosiddette culture primitive: linguaggio, numera- 
zione, memoria. Verso la fine della sua carriera, Lévi- 
Bruhl modificò la sua posizione sulle differenze insite 
in certi gruppi di esseri umani. La sua idea divenne che 
l'umanità, nel suo insieme, ha le capacità di elaborare 
diversi stili di pensiero: la mentalità prelogica può tro- 
varsi dovunque, ma è maggiormente enfatizzata nelle 
società primitive. 

Questo ci porta a chiudere con la teoria del «pensie- 
ro selvaggio» di Claude Lévi-Strauss. Nella sua visione, 
l'atto magico è un sottoinsieme del pensiero analogico, 
un'attività mentale messa in rilievo nelle società sempli- 
ci. La magia implica l’assunzione che le metafore operi- 
no in conformità alle leggi fisiche o naturali. Nel caso 
degli Azande, il colpo peripatetico della roccia può es- 
sere risolto come segue: l’intento umano di fare del ma- 
le a una persona trova corrispondenza nell’evento natu- 
rale che determina la caduta della roccia. 

Lévi-Strauss formulò il contrasto tra religione e ma- 
gia in questi termini: la religione è una «umanizzazione 
delle leggi naturali» mentre la magia è una «naturalizza- 
zione delle azioni umane - l’esecuzione di certe azioni 
umane come se fossero parte integrante del determini- 
smo fisico» (1962, p. 221). Lévi-Strauss non ravvisa una 
sequenza evoluzionista che inizia con la magia: magia, 
religione e scienza sfumano una nell’altra e ciascun 
campo di esperienza ha una sua collocazione nella so- 
cietà umana. 

Anche lo studioso contemporaneo S.J. Tambiah rav- 
visa un’analogia con il funzionamento della scienza. La 
scienza, comunque, inizia con un rapporto di causalità 
conosciuto tra fenomeni e quindi, attraverso l’analogia, 
scopre relazioni causali identiche tra fenomeni non co- 
nosciuti. Il significato di cui è intriso l'atto magico è 
analogicamente trasferito alle attività naturali. La ma- 
gia, sostiene Tambiah, non è una scienza fallace, ma una 
normale attività del pensiero umano: è un uso specializ- 
zato dell’analogia e l'attribuzione di significato da una 
procedura magica a un referente naturale. Pertanto la 


magia fa quello che la scienza non può fare: aiuta a 
creare un mondo di significati. Apparentemente bizzar- 
ro, il comportamento magico va compreso come un 
esercizio nell’esplorazione di significati in un'attività 
pratica, non come rifiuto delle leggi naturali. 

Molti antropologi potrebbero argomentare che la ma- 
gia è parte della routine quotidiana normale della gente 
anche nelle complesse società moderne. La magia è pale- 
semente inclusa nel gesto di un giocatore di baseball che, 
allo scopo di guadagnare una battuta d’attacco, si fa il se- 
gno della croce oppure raccoglie del terriccio prima di 
andare alla battuta. Il mana è il «carisma» persuasivo in- 
dividuale; è anche il «prestigio» di una persona di alto 
rango sociale. La protezione magica è concessa agli auto- 
mobilisti che mettono sul cruscotto immagini di santi. La 
magia è contenuta nei rituali quotidiani di abluzione e di 
cura della propria persona: «devo mettere sempre questa 
cravatta con questo vestito», «se i miei capelli non sono 
acconciati così, non mi sento a mio agio». Il dottore dice: 
«prenda due pillole e mi chiami se non si sente meglio 
nel giro di ventiquattro ore», e noi accettiamo il suo con- 
siglio perché, come la maggior parte dei profani, tendia- 
mo a vedere la scienza di un esperto come una forma di 
magia. E deve essere necessariamente così, perché non 
possiamo essere esperti di tutto, ma abbiamo bisogno 
comunque di attenuare le nostre ansie e ottenere un sen- 
so di ordine e significato nelle nostre vite. 
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DONALD R. HILL 


MAMI WATA è uno spirito venerato dagli Africani 
appartenenti a una cinquantina di culture che vanno 
dal Senegal alla Tanzania. Il suo nome, un termine in- 
glese pidgin che vuol dire «madre/donna d’acqua», ri- 
flette il fatto che gli Africani la considerano una stranie- 
ra, e tuttavia ella è distintamente africana. Si pensa che 
porti ricchezza e fortuna ai suoi favoriti e sfortuna a co- 
loro che la fanno adirare. 

Nella venerazione di Mami Wata, gli Africani studia- 
no, interpretano e rappresentano elementi che proven- 
gono dall’immaginario, dalla letteratura, dai prodotti e 
dalle azioni di Europei e Indiani. Usando queste fonti 
come modelli di comportamento ed elaborandole ulte- 
riormente attraverso sogni e visioni, i devoti ricreano 
l'abbigliamento di Mami Wata, il suo mondo acquatico, 
e la impersonano nei rituali a lei dedicati, durante i qua- 
li si verificano spesso fenomeni di possessione e di tr4x- 
ce. Attraverso questi mezzi essi manifestano la propria 
interpretazione della divinità. 

Riguardo all’origine della venerazione di Mami Wata 
ancora oggi esistono solo congetture. Alcuni hanno 
ipotizzato che la sua origine vada ricercata presso gli 
Africani del Nuovo Mondo; tuttavia, appare più proba- 
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bile che gli inizi del culto coincidano con l’arrivo degli 
Europei sulle coste africane alla fine del xv secolo. Se- 
condo i racconti dei primi viaggiatori, gli Africani asso- 
ciavano gli Europei all’ acqua e agli spiriti d’acqua. Co- 
sa più importante, essi associavano le icone europee, 
specialmente le polene delle navi, con le rappresenta- 
zioni di quegli spiriti. Sono state ritrovate, infatti, scul- 
ture marine presso altari distribuiti in vaste zone del- 
l'Africa, dedicati agli spiriti acquatici. Un’icona euro- 
pea in particolare, la sirena, divenne l’immagine princi- 
pale di Mami Wata. Man mano che aumentò la loro fa- 
miliarità con i costumi e i miti europei, gli Africani tra- 
sformarono il concetto di sirena, sviluppando un elabo- 
rato sistema di credenze che è passato attraverso diver- 
si filtri culturali: tutto ciò ha reso Mami Wata un feno- 
meno religioso transculturale molto significativo. 

Tra il 1885 e il 1900 alla rappresentazione di Mami 
Wata in forma di sirena si aggiunse un’altra immagine 
esotica — una cromolitografia, popolare in Germania, di 
una incantatrice di serpenti — che mescolava gli elemen- 
ti della sirena con riferimenti alle divinità indigene afri- 
cane dei serpenti d’acqua. Questa cromolitografia, 
stampata ad Amburgo nel 1885 circa, aveva anche ispi- 
rato l’acconciatura di uno spirito d’acqua del delta del 
fiume Niger in Nigeria nel 1901. La sua influenza si 
estese ad altre zone e in molti casi soppiantò la prece- 
dente immagine di Mami Wata come sirena. Nel 1955, 
in India, furono stampate molte copie di questa cromo- 
litografia da vendere in Africa. Questa e altre edizioni 
più recenti sono diventate le icone di Mami Wata, che 
hanno ispirato la decorazione di altari in almeno qua- 
rantuno culture diverse. 

Gli anni ’50 rappresentarono una nuova fase nella ve- 
nerazione di Mami Wata. La popolarità della litografia 
dell’incantatrice di serpenti e la presenza di commercian- 
ti indiani in Africa occidentale portarono a un crescente 
interesse da parte degli Africani per le stampe indiane di 
divinità induiste, che furono interpretate dagli Africani 
come una serie di spiriti di Mami Wata associati a diversi 
tipi e livelli d’acqua. Utilizzando queste stampe come gui- 
de nei rituali e nell’allestimento degli altari, note come ta- 
vole di Mami Wata, gli Africani allargarono il pantheon 
degli spiriti e alimentarono una crescente complessità nel- 
la venerazione di Mami Wata, fino ad includere elementi 
di credenze e pratiche cristiane, induiste, buddhiste, 
astrologiche e occultiste. Nel creare le proprie forme di 
devozione, i seguaci di Mami Wata hanno scelto dei fram- 
menti di culture straniere e hanno attribuito loro nuovi si- 
gnificati. Creando simboli sacri e celebrando rituali per 
uno spirito straniero, e tuttavia accessibile, essi sfruttano 
una forza che promette ricchezza e benessere in un’Africa 
nella quale i fattori esterni, sociali ed economici, conti- 
nuano a svolgere un ruolo considerevole. 
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HENRY JOHN DREWAL 


MARANKE, JOHN (1912-1963), profeta africano e 
fondatore della Chiesa Apostolica di John Maranke. John 
(o Johane) Maranke nacque col nome di Muchabaya 
Ngomberume, nel 1912, presumibilmente nei pressi del 
monte Bondwe nella zona del Maranke Tribal Trust Land 
della Rhodesia del Sud. Suo padre, Momberume, appar- 


teneva al lignaggio reale dei Sithole e la madre era figlia 
del capo shona Maranke. 

Secondo i registri della Chiesa, Maranke fu battezza- 
to con il nome di Roston dai metodisti della missione lo- 
cale. I suoi maestri ritenevano che sarebbe diventato un 
ministro metodista. Nel luglio del 1932, tuttavia, John 
(come lo chiamavano i suoi seguaci) senti una chiamata 
spirituale che lo spinse a fondare la Chiesa Apostolica. Il 
racconto delle esperienze visionarie che portarono alla 
sua chiamata si trova in Hurmbowo Hutswa we Vapostori 
(La nuova rivelazione degli Apostoli), un libro scritto in 
lingua shona da Maranke e considerato dal suo movi- 
mento un importante testo ecclesiastico. 

John iniziò a sentire voci e ad avere visioni all’età di 
cinque anni. Dopo avere frequentato la scuola elemen- 
tare metodista per un anno, dichiarò di essere stato visi- 
tato dallo Spirito Santo. Pregava continuamente e pre- 
dicava agli alberi stando in piedi sui formicai. In questo 
periodo John si ammalò di una misteriosa malattia in- 
fantile che non si riuscì a diagnosticare. Dopo questa 
malattia, visse per un breve periodo sulle montagne e i 
suoi parenti e amici lo ritennero morto. 

La sera del 17 luglio 1932, vicino al monte Nyengwe 
nell’Umtali District, secondo i resoconti, John vide una 
luce splendente e udì una voce celeste che gli disse: «Tu 
sei Giovanni Battista, Apostolo. Ora va’ e compi la mia 
opera. Va’ in ogni paese, predica e converti la gente». 
John interpretò questa visione come una chiamata divi- 
na da parte dello Spirito Santo affinché egli fondasse la 
Chiesa Apostolica. 

Tra il 1932 e il 1934, la Chiesa di John crebbe rapida- 
mente. Dopo la rivelazione spirituale, John, i suoi fra- 
telli Conorio e Anrod, e lo zio Peter Mupako diffusero 
la notizia della rivelazione nei villaggi vicini. Ruka (Lu- 
ke) Mataruka, cognato di John, fu il primo convertito e 
mostrò subito i segni della chiamata divina. John stesso 
fu battezzato da Ruka. Quando la notizia della rivela- 
zione ricevuta da John si diffuse al di là della sua fami- 
glia estesa, la gente da tutte le parti del distretto accor- 
se da lui per ricevere la guarigione spirituale. 

Sabato 20 luglio 1932 si renne il primo Sabbath apo- 
stolico vicino al fiume Murozi, o «Giordano», cerimo- 
nia durante la quale furono battezzati i nuovi converti- 
ti. Si pensa che quel giorno furono battezzati circa 150 
nuovi membri. Ruka divenne il primo evangelista della 
Chiesa. Due cugini di John, Simon (Mushati) e Gwati, 
furono dichiarati rispettivamente primo profeta e pri- 
mo segretario della Chiesa; il fratello di John, Conorio, 
fu il primo guaritore. Anche Momberume, padre di 
John, fu battezzato allora e nominato giudice anziano 
(mutongi) della Chiesa, con il compito di dirimere le di- 
spute. 

Il 24 agosto 1934 si celebrò la Pasqua (Paseka o Pen- 


di) della Chiesa Apostolica. Questa celebrazione era 
una rappresentazione al tempo stesso dell'Ultima Cena 
e dell’eucarestia. Serviva anche a commemorare il mo- 
mento in cui John Maranke aveva ricevuto la chiamata 
iniziale dallo Spirito Santo e fu quindi chiamata anche 
Pendi, o Pentecoste. Dopo la morte di John, la data di 
questa festa fu spostata al 17 luglio, per ricordare il 
giorno della prima chiamata del profeta. Durante la Pa- 
squa, gli Apostoli di tutte le regioni si riuniscono per 
confessare i peccati dell’anno precedente e per celebra- 
re il rinnovamento spirituale. Con l’espandersi della 
Chiesa, l’importanza di questa festa è aumentata. 

Si stabilì infine una gerarchia interna ad ogni congre- 
gazione apostolica che consisteva in quattro doni spiri- 
tuali (Qipedi) e tre ranghi (z2ianza). I doni spirituali so- 
no opere di guarigione, evangelizzazione, profezia e 
battesimo. I membri della Chiesa ricevono l’ordinazio- 
ne all’interno di ogni dono spirituale. I ranghi all’inter- 
no di ogni dono sono definiti con la parola sacra Lieb- 
Urmzab che John Maranke aveva ricevuto in occasione di 
una rivelazione profetica. Gli Apostoli affermano che 
questa parola vuol dire «colui che parla con Dio». John 
dispose che ogni congregazione apostolica dovesse 
contenere tre Lieb-Urzab, o sacerdoti, per ognuno dei 
quattro doni. Tutti insieme, coloro che detengono il ti- 
tolo di Lieb-Umab all’interno di una singola congrega- 
zione costituiscono il «Consiglio dei Dodici Anziani» 
che si occupa della sua gestione. 

John, con i suoi familiari, controllò la Chiesa dal suo 
centro a Bocha, in Zimbabwe (allora Rhodesia del 
Sud), fino alla sua morte (si dice per avvelenamento), 
nel 1963. Tuttavia, alla fine degli anni ‘40, Ruka Mata- 
ruka aveva attirato un numero considerevole di seguaci 
e si era staccato dalla Chiesa madre. John contrastò il 
tentativo di Ruka di prendere il potere e alla fine riuscì 
a riguadagnare il favore dei seguaci dissidenti. Dopo la 
morte di John, si verificò un altro scisma all’interno del 
ramo della Chiesa nello Zimbabwe, quando Simon Mu- 
shati formò un altro gruppo rivale. Simon sosteneva di 
essere sempre stato il secondo per importanza dopo 
John nella struttura di governo della Chiesa e contestò 
il diritto del figlio primogenito di John, Abel, di succe- 
dere al padre. Facendo appello alla legge tradizionale 
degli Shona, il fratello di John, Anrod, celebrò una ver- 
sione cristianizzata della cerimonia tradizionale del- 
l’eredità e conferì il potere ai figli maggiori di John, 
Abel e Makebo. A questo punto, la Chiesa era talmente 
grande che era necessario viaggiare fino ai distretti più 
lontani e ad altri Paesi per celebrare la Pasqua. Ad 
Abel, legittimo successore di John, fu conferito il pote- 
re di celebrare la Pasqua e di guidare la Chiesa. Condi- 
vise queste responsabilità con il fratello minore Make- 
bo, che viaggiò a nord fino al Nyasaland (l’attuale Ma- 
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lawi) e a est fino al Mozambico per conto del fratello. 
Secondo le stime, negli anni ’60 vi erano circa cinquan- 
tamila Apostoli Maranke nel solo Zimbabwe. 

Il movimento apostolico su scala internazionale. La 
Chiesa Apostolica si diffuse in Zambia (allora Rhodesia 
del Nord) e in Malawi (allora Nyasaland) a partire dal 
1948. Inizialmente, Kasimil, un evangelista shona, si re- 
cò in queste regioni e battezzò molti nuovi convertiti i 
quali successivamente diffusero il loro credo presso i 
loro parenti nei villaggi vicini. Le prime congregazioni 
comprendevano molti membri shona che erano migrati 
a nord in cerca di lavoro. 

Nel 1952, Nawezi Petro, dello Zaire, di origine lun- 
da, incontrò gli Apostoli shona durante una visita nella 
Rhodesia del Sud. Secondo Nawezi, essi guarirono sua 
moglie dalla tubercolosi dopo che diversi medici euro- 
pei non vi erano riusciti. Nawezi e la moglie si converti- 
rono subito e, tornati a casa, fondarono la Chiesa nella 
provincia di Katanga (l’attuale Shaba). Nel frattempo, 
la Chiesa si era diffusa nella provincia del Kasai nello 
Zaire settentrionale e nella capitale, Kinshasa (allora 
Léopoldville). Kasanda Vincent e Mujanaie Marcel, i 
primi portavoce del gruppo nella zona del Kasai, attras- 
sero rapidamente molti seguaci. Nel corso degli anni, si 
verificarono diversi scismi nel ramo della Chiesa Apo- 
stolica dello Zaire. Il maggiore di questi ebbe luogo 
quando il cognato di Nawezi, Musumbu Pierre, si di- 
staccò dalla congregazione del Katanga e attrasse molti 
seguaci nella regione del Kasai. Le ostilità tra Musum- 
bu e Nawezi si risolsero alla fine nel 1974, quando i ver- 
tici della Chiesa riconobbero Musumbu come capo del 
ramo della Chiesa dello Zaire e come rappresentante 
ufficiale di quelle congregazioni. 

Uno sviluppo simile si ebbe in Angola e in Mozambi- 
co, dove analogamente a quanto avvenuto altrove, la 
Chiesa Apostolica, dopo una prima grande espansione, 
subì delle divisioni interne. Secondo le stime, nei primi 
anni ’80 vi erano circa trecentomila membri della Chie- 
sa Apostolica di Maranke in sei nazioni dell’Africa cen- 
trale e meridionale: Zimbabwe, Zaire, Angola, Mozam- 
bico, Malawi e Zambia. La concentrazione più alta di 
membri della Chiesa si ha nello Zimbabwe orientale e 
nello Zaire sudoccidentale. 

L'impatto della Chiesa Apostolica in Africa centrale 
e meridionale. La teologia della Chiesa Apostolica è ri- 
gidamente moralistica, incentrata sul rispetto dei co- 
mandamenti, sulle osservanze relative al cibo e ad altri 
tabu e sulla regolarità della confessione dei peccati. Al- 
la base del loro credo, gli Apostoli hanno sia il Vecchio 
che il Nuovo Testamento. Il sabato è il giorno del Sab- 
bath. Agli insegnamenti biblici si aggiunge il libro pro- 
fetico di Maranke, New Witness of the Apostles, che è 
considerato fonte di direttive spirituali e morali per una 
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vita migliore. Si attribuisce molta importanza all’ispira- 
zione dello Spirito Santo e alle guarigioni attuate grazie 
alla fede. 

La dottrina della Chiesa Apostolica si è sviluppata 
come reazione alle Chiese missionarie. La poligamia 
viene tollerata e si incoraggiano i membri della Chiesa a 
non utilizzare le cure mediche occidentali. Al tempo 
stesso, gli Apostoli si sono allontanati da molti aspetti 
della religione tradizionale, come il culto degli antenati 
e l’uso di erbe medicinali e di amuleti. Le donne, che 
sono profetesse e guaritrici, ricoprono un ruolo di pri- 
mo piano nella celebrazione delle cerimonie religiose. 
Sebbene il matrimonio non sia considerato un sacra- 
mento presso gli Apostoli e l’usanza tradizionale della 
dote sia meno praticata, viene data molta importanza 
all'unità della famiglia. 

Le cerimonie si tengono in diverse lingue e la liturgia 
ecclesiastica varia da una congregazione all’altra, ma la 
forma essenziale del culto è la stessa. L'influenza di 
John Maranke come profeta e fondatore della Chiesa è 
riconosciuta da tutte le congregazioni, ma non si è mai 
tentato di elevarlo ad uno stato divino o messianico. 
Viene considerato come un messaggero di Dio e come 
un riformatore che ha interpretato il Cristianesimo ren- 
dendolo importante per gran parte della popolazione 
africana. Il suo movimento rappresenta un’innovativa 
combinazione di usanze africane e Cristianesimo. L'at- 
trazione carismatica della Chiesa e la sua capacità di as- 
sorbire una varietà di culture ne spiegano la diffusione 
e la popolarità in tante diverse nazioni africane. 
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MASCHERE RITUALI NELLE CULTURE IL- 
LETTERATE. In tutte le principali regioni in cui si 
trovano maschere rituali — l'Africa, la Melanesia e le 
Americhe — la maggioranza delle figure dipinte sulle 
maschere sono esseri primordiali, antenati mitici, eroi 
culturali e dei. La vecchia idea sbagliata che la maggior 
parte delle maschere rappresenti gli «spiriti dei morti» 
era dovuta in larga misura alla confusione tra «i morti» 
e «gli antenati» e alla mancanza di precisione nella defi- 
nizione di «spirito». Per la verità, nella maggior parte 
dei casi la maschera non rappresenta semplicemente 
una figura particolare, la contestualizza anche. Cioè es- 
sa evoca gli eventi paradigmatici in cui la figura in que- 
stione ha svolto un ruolo. Questi eventi non sono ne- 
cessariamente rappresentati come su un palcoscenico 
teatrale; possono essere rievocati da una danza, da una 
canzone o un canto, da una commedia in costume o 
dalla recita di un testo che accompagna l’esibizione del- 
la maschera. Possono anche essere impliciti: la masche- 
ra interviene in determinate circostanze, perché la figu- 
ra che rappresenta era coinvolta in circostanze simili al 
tempo delle origini — un fatto noto almeno agli iniziati. 

Tra i Senufo della Costa d'Avorio, per esempio, il kpo- 
niougo, «testa» o «faccia» del Poro, la società segreta 
maschile, rievoca lo stato originario del mondo come è 
descritto nelle narrazioni mitologiche. Tra i Dan la ma- 
schera del tucano rievoca i fatti che hanno portato il dio 
a creare la terra. Sebbene noi abbiamo una conoscenza 
solo frammentaria dei miti della Melanesia, molte ma- 
schere di quella parte del mondo sembrano sforzarsi di 
rievocare eventi paradigmatici. Per esempio, la rappre- 
sentazione delle maschere Mai dei Sepik centrali della 
Nuova Guinea è accompagnata dalla recita di nomi to- 


temici e dei testi mitici mediante un megafono di bam- 
bù. Un'altra maschera rappresenta uno spirito femmini- 
le che, insieme con un essere maschile spesso rappresen- 
tato in forma di coccodrillo, è il protagonista dei fatti 
che accompagnarono la creazione del mondo attuale. 

Sulla costa nordoccidentale dell'America settentrio- 
nale, «la maggioranza delle maschere Kwakiutl sono in- 
dossate nelle rappresentazioni, in un tipo di danza sti- 
lizzata, di episodi tratti dai miti familiari ereditari. In al- 
cuni casi, la danza drammatizza l’avventura mitica 
dell’antenato, mentre in altri essa ricrea una danza of- 
ferta all’'antenato da un essere mitico con il quale venne 
in contatto» (Bill Holm, Crooked Beak of Heaven, Seat- 
tle 1972, p. 10). 

Tra gli Irochesi, all’inizio di ogni riunione delle False 
Facce, il loro capo rievoca il confronto tra la Falsa Fac- 
cia originaria e il Grande Spirito, in ricordo del quale le 
False Facce indossano maschere con nasi curvi. Prima 
di entrare nella casa di un malato per soccorrerlo, le Fal- 
se Facce producono strani rumori. Questi suoni nasali 
sono considerati un’imitazione delle parole che la Falsa 
Faccia originaria disse durante un episodio della sua sfi- 
da al Grande Spirito (Frank G. Speck, Midwinter Rites 
of the Cayuga Long House, Philadelphia 1949, pp. 86s.). 

Negli Stati Uniti sudoccidentali, le danze mascherate 
degli Zuni rappresentano vari episodi della loro mitolo- 
gia. Nella cerimonia Shalako, per esempio, alcune dan- 
ze consistono in una rappresentazione mimetica delle 
azioni dei kachina quando vogliono mandare pioggia 
agli Zuni. 

Nell’America meridionale i rituali e il simbolismo 
hanno spesso un carattere elementare. Comunque, 
un’attenta analisi delle cerimonie rivela, nonostante tut- 
to, che molti ricordano gli episodi principali della mito- 
logia tribale. I Carajà, che vivono lungo il corso medio 
del fiume Araguaia, hanno maschere che raffigurano 
una coppia di pappagalli soprannaturali la cui trasfor- 
mazione nel genere umano è narrata in un mito. 

L’Aruana, una danza eseguita nella stessa regione, 
porta il nome di un pesce che era la forma dei Caraja 
prima che diventassero esseri umani. 

E importante notare che l’uso delle maschere può es- 
sere derivato più dalla volontà di recitare certi fatti che 
dal desiderio di rappresentare determinate figure. Le 
maschere, a volte, non raffigurano un personaggio par- 
ticolare, ma solo fatti. Per esempio, tra i Mali-Baining 
della Penisola della Gazzella nella Nuova Inghilterra lo 
scopo più importante della festa dei Mandas è di rap- 
presentare i tatti che si sono svolti nel mitico tempo pri- 
mordiale. Mentre un coro di donne canta la storia della 
creazione, otto maschere rappresentano le sue varie fa- 
si: la nascita del mare, l’apparizione della terra, della fo- 
resta primordiale, della flora, del vento, degli animali e 
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degli uccelli, e, quando la scena è stata così preparata, 
l'apparizione della prima coppia umana e dei suoi figli. 
In questa festa alcune maschere raffigurano fatti più 
che personaggi: le maschere ngoa-remchi raffigurano 
vortici e perciò spiegano la nascita del mare, che turbi- 
na in tutte le direzioni; le maschere ngavoucha mostra- 
no come la terra fu separata dalle acque; e così via (Carl 
Laufer, Die Mandas-Maskenfeier der Mali-Baining, in 
«Jahrbuch des Museums fir Volkerkunde zu Leipzig», 
27, 1970). 

I Dogon del Mali hanno una maschera chiamata str/- 
ge, un termine che può essere tradotto letteralmente co- 
me «casa a due piani». Questa maschera consiste in una 
faccia rettangolare sormontata da un montante scolpito 
molto alto che talvolta misura più di cinque metri. Al- 
l’inizio, agli antropologi fu detto che il sirige era recen- 
te e profano, una semplice scultura ispirata dalla vista 
di una «casa a due piani», e che gli ampi movimenti 
tracciati dal suo montante servivano solo per permette- 
re a chi lo indossava di mettere in risalto il potere della 
propria mascella e del proprio collo (Marcel Griaule, 
Masques dogons, Paris 1938, p. 587). In seguito, fu data 
loro un’idea più complessa della cosmologia dogon e 
un’altra interpretazione della maschera, con quattro va- 
rianti: 1) la prima rievoca l’opera del dio supremo (Am- 
ma); il piroettare di chi indossa la maschera, con il 
montante che deve essere mantenuto orizzontalmente, 
rievoca il roteare del dio Amma mentre creava il mon- 
do; 2) la seconda variante rievoca le avventure di Ogo, 
una figura molto importante che è nota come la «volpe 
pallida»; 3-4) la terza e la quarta variante raffigurano 
aspetti della discesa e dell'impatto dell’arca che svolge 
un ruolo molto importante nella mitologia dei Dogon. 
Alla luce del secondo livello di interpretazione, consi- 
stente in queste quattro varianti, è chiaro che la ma- 
schera non rappresenta la casa a due piani, ma che sia la 
maschera sia la casa rievocano la stessa serie di eventi 
MILtici. 

Simili analisi possono essere fatte per altre maschere 
(Marcel Griaule e Germaine Dieterlen, Le Renard pale, 
Paris 1965). Perciò, quando le maschere vengono mo- 
strate nella piazza principale di un villaggio dogon, il 
ricco insieme di cose e di figure animali ed umane è una 
riproduzione del mondo, un catalogo della fauna sia vi- 
va sia estinta delle scogliere e delle pianure. Questa esi- 
bizione rievoca tutte le funzioni pubbliche, i commerci, 
le età; presenta una folla di stranieri amici o nemici; mi- 
ma un’ampia varietà delle attività essenziali, tutte in un 
ordine preciso, almeno teoricamente. Essa è veramente 
un cosmo. Quando la maschera della società compare 
nella pubblica piazza, essa danza l'avanzare del mondo; 
essa danza il sistema del mondo. 

Poiché dipende dal grado di conoscenza raggiunto 


224 MASCHERE RITUALI NELLE CULTURE ILLETTERATE 


dagli spettatori e dai partecipanti, questa danza è com- 
presa in modo differente. Ad un primo livello si pensa 
che le maschere rappresentino elementi del cosmo do- 
gon, cioè che descrivano cosa sia questo mondo e come 
funzioni; qui le maschere vengono interpretate soprat- 
tutto sulla base del loro aspetto (casa a piani, lepre, 
straniero). Ad un altro livello, tuttavia, le stesse ma- 
schere possono anche riferirsi a eventi primordiali che 
spiegano come e perché il mondo è diventato così come 
i Dogon lo sperimentano adesso. I due livelli non si 
contraddicono l’un l’altro ma corrispondono a diversi 
punti di vista, a gradi differenti di sofisticazione nella 
comprensione della recita in maschera. 

Questi significati diversi e complementari, così ben 
documentati tra i Dogon, un popolo la cui cosmologia e 
le cui maschere potrebbero essere studiate in dettaglio, 
semplicemente confermano quanto detto in preceden- 
za, cioè, che le maschere non si limitano necessariamen- 
te a rappresentare una persona particolare ma possono 
essere usate anche per rappresentare un fatto o una 
qualità più o meno astratta o una caratteristica di un 
personaggio. 

In alcuni casi, il sistema all’interno del quale un po- 
polo vive può essere rappresentato non solo da un in- 
sieme di maschere ma da una maschera particolare che 
riassume l’intero sistema. Per esempio, tra gli Igbo set- 
tentrionali della Nigeria orientale la maschera ie/e è un 
grande quadro di figure con ornamenti che pendono 
dall’orlo più basso per nascondere l'attore, che porta 
sulla testa l’intera struttura. Il tema del quadro che oc- 
cupa la parte superiore dello ijele è la vita di una tipica 
comunità igbo (John S. Boston, Sorze Northern Igbo 
Masquerades, in «Journal of the Royal Anthropological 
Institute of Great Britain and Ireland», 90, 1960). 

Presso il gruppo Bantsaya dei Teke occidentali la ma- 
schera del danzatore Kidumu è un vero compendio del- 
la cultura del gruppo (M.-C. Dupré, A propos d’un ma- 
sque des Téké de l’ouest (Congo-Brazzaville), in «Objets 
et Mondes», 8/4, 1968). La maschera è strettamente 
collegata agli avvenimenti fondatori della società e del- 
le sue istituzioni, come anche ai suoi valori. Perciò è fa- 
cile comprendere perché per molti popoli la maschera 
sia collegata alle forze conservatrici e svolga un ruolo 
importante nel controllo sociale, assumendo anche una 
funzione quasi di polizia. 

Talora le maschere perdono il loro valore rituale alla 
fine delle cerimonie cui hanno preso parte. Questo dif- 
fuso fenomeno spesso sorprende gli osservatori. Per 
esempio Francis E. Williams, nel suo Drazza of Orokolo 
(Oxford 1940, pp. 373-76), si chiese perché le masche- 
re bevebe degli Elema della Nuova Guinea dovessero 
essere eliminate e distrutte alla fine del ciclo rituale, so- 
lo per essere ricreate nel ciclo successivo, mentre avreb- 


bero potuto passare dall’uno all’altro senza subire mu- 
tamenti. Egli fu sconcertato nel vedere i risultati di anni 
di operosità e di arte consegnati così rapidamente alle 
fiamme. Questa sorpresa di fronte all'abbandono o alla 
distruzione delle maschere una volta che sono state usa- 
te rivela due idee preconcette. In primo luogo, il nostro 
interesse per la maschera come manufatto ci spinge a 
mettere in risalto il prodotto finito e a sottovalutare il 
valore rituale insito nella sua realizzazione. In aggiunta, 
noi tendiamo a considerare le cerimonie con maschere 
come rappresentazioni teatrali e a pensare che tutti i 
preparativi che le precedono trovino il loro significato 
nella rappresentazione stessa. Questa è una visione di- 
storta di quei cicli rituali; spesso realizzare la maschera 
è di per sé un rituale, che riproduce le varie fasi della 
creazione della maschera originaria. Perciò è di vitale 
importanza che il ciclo seguente cominci di nuovo dal- 
l’inizio, cioè, con la creazione della maschera. Questo è 
probabilmente il motivo per cui le maschere possono 
essere distrutte o lasciate a marcire senza rimpianto alla 
fine del ciclo. 

La maschera e chi l’indossa. La nozione di «mentalità 
primitiva» era prevalente tra gli studiosi all’inizio del XX 
secolo. Anche dopo che Lucien Lévy-Bruhl ha abbando- 
nato la nozione del carattere prelogico di questa cosid- 
detta mentalità primitiva e ha rinunciato al suo concetto 
di partecipazione mistica, l’idea che l’uomo primitivo 
avesse una mentalità diversa ha continuato a persistere. 
Una delle caratteristiche principali di questa mentalità, o 
della «coscienza arcaica», sarebbe l’incapacità di fare re- 
almente distinzioni tra l’essere e la sua apparenza, tra la 
cosa e la sua immagine, tra «le signifiant et le signifié». 
Influenzati da questa prospettiva, la maggior parte dei li- 
bri sulle maschere rituali ha diffuso la teoria secondo la 
quale chi indossa la maschera non rappresenta solo una 
data figura (antenato, eroe culturale, dio, ecc.), ma di- 
venta realmente, è questa figura. Per questi autori, indos- 
sare una maschera era, perciò, simile a sottoporsi ad una 
trasformazione reale. Alcuni studiosi andarono anche ol- 
tre e affermarono che tale teoria forniva una spiegazione 
per il fenomeno della maschera stessa. Secondo loro, la 
maschera deriva dalla possibilità che essa dà all'uomo di 
liberare se stesso, di ripudiare la sua personalità attuale e 
di sottoporsi ad una metamorfosi. 

Le condizioni della ricerca etnografica sul campo 
non sempre permettono loro di valutare a quale preciso 
livello di realtà sia collocata la presenza di un essere mi- 
tico in un dato rituale. Ma alla luce della nostra cono- 
scenza attuale, la gamma in cui le varie ipotesi menzio- 
nate sopra si possono applicare è divenuta sempre più 
ristretta. Infatti, gli studi migliori mostrano che le cul- 
ture che utilizzano maschere sono perfettamente capaci 
di distinguere tra la cosa e la sua immagine. 


Per esempio, nel 1938, Marcel Griaule (Masques do- 
gons) scrisse che i Dogon non si adattavano alla preva- 
lente ipotesi relativa all’atteggiamento degli Africani 
verso le immagini da loro create. Lungi dall’essere in- 
gannati dalle apparenze o dagli effetti materiali del ri- 
tuale, essi erano certamente consapevoli della differen- 
za tra la cosa rappresentata e la sua immagine. Avevano 
anche una parola dibile, o belay, per esprimere i termini 
della riproduzione, dell'immagine, della somiglianza e 
del doppio. Una fotografia è il Zibi/e della persona che 
rappresenta. L'ombra di un essere vivente è considerata 
un dibile perché essa riproduce la sagoma, l’atteggia- 
mento e i movimenti di quella persona. Un ballerino 
mascherato è chiamato #51 bibile, apparenza o ripro- 
duzione della maschera. Scoperte simili sono state fatte 
tra numerosi altri popoli illetterati dell’Africa, del- 
l’Oceania e delle Americhe. 

Anche altri fattori sembrano ridurre la gamma della 
tesi della metamorfosi. Si nota, per esempio, il fatto che 
le maschere raramente sono associate alla possessione 
di chi le indossa, sebbene ciò sarebbe nella logica del- 
l’ipotesi. Infine, gli iniziati in quelle comunità in cui le 
maschere si trovano costantemente mettono in eviden- 
za il fatto che solo i non iniziati credono che essi siano 
realmente alla presenza di uno spirito o di un dio. È dif- 
ficile accordare queste affermazioni con la tesi della 
metamorfosi. Fin dal primo sorgere esse hanno costret- 
to coloro che proponevano tale tesi ad imbarcarsi in 
spiegazioni spesso complicate per accordarla con i dati 
etnografici. 

Similmente, i tentativi di spiegare il fenomeno della 
maschera rituale con un desiderio, un bisogno, addirit- 
tura un istinto di chi la indossa, furono probabilmente 
influenzati da teorie adattate per spiegare la persistenza 
delle maschere di Carnevale nel mondo occidentale. In 
un esempio di ciò che Evans-Pritchard chiamò il tipo di 
supposizione «se io fossi un cavallo», il senso di libera- 
zione sperimentato dall’occidentale che indossa la ma- 
schera è stato trasferito alle popolazioni cosiddette pri- 
mitive. Senza negare che un tale sentimento possa esi- 
stere tra la popolazione illetterata, sono costretto ad 
ammettere che ciò non può essere usato come spiega- 
zione generale del fenomeno della maschera rituale. 

Indossare una maschera ricade sotto l’egida del servi- 
zio più che della liberazione. Questo servizio è spesso 
obbligatorio: la condanna, leggera o grave, attende co- 
loro che tentano di schivarlo. Una persona particolare o 
un gruppo più o meno ampio di gente è costretta ad af- 
frontare questo compito: uno o vari membri della fami- 
glia del morto, tutti i membri di una confraternita, tutti 
i maschi circoncisi, e così via. Sebbene l’indossare una 
maschera possa portare onore e prestigio, ciò grava chi 
l’indossa di vari doveri, come il pagamento di una tassa 
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in conchiglie o in natura per ottenere il diritto di indos- 
sare una maschera particolare, o vari mesi di prepara- 
zione durante i quali coloro che indossano le maschere 
imparano i passi di danza, provando intensivamente 
movimenti combinati, e possono dover memorizzare 
testi complicati talvolta in una lingua segreta. 

Tra gli Asmat dell’Irian Jaya, per esempio, ci voglio- 
no quattro o cinque mesi per preparare le maschere per 
il rituale chiamato Jipae. Durante tutto questo tempo, 
coloro che indossano le maschere devono mantenere i 
costruttori delle maschere. I parenti del morto per il 
quale è celebrato lo Jipae devono fornire, a turno, ogni 
giorno il cibo per coloro che indossano le maschere. 
Inoltre, coloro che indossano le maschere agiscono co- 
me sostituti del morto e adottano i figli del defunto 
(H.C. Van Renselaar e R.L. Mellema, Asmat, Amster- 
dam 1956). 

La maschera e i morti. Una maschera è stata costan- 
temente associata alla rappresentazione dei morti: la 
maschera del teschio. Alcuni esperti l'hanno considera- 
ta la forma più primitiva di maschera (per esempio, 
Hans Nevermann, Die Religionen der Stidsee und Au- 
straliens, Stuttgart 1968). Quei teschi parziali o com- 
pleti, indossati sulla cima della testa o davanti al volto, 
decorati, rimodellati o coperti di pelle tesa, hanno pro- 
vocato una quantità di ipotesi. Leo Frobenius, etnologo 
ed esploratore tedesco (1873-1938), li considerò parte 
di una logica continuazione che cominciò con l’uso di 
un teschio completo e si sviluppò verso l’uso di una ma- 
schera teschio per concludersi con la maschera scolpita 
nel legno. Maschere teschio si trovano in tre regioni so- 
prattutto. In Africa, maschere simili sono talvolta com- 
pletamente ricoperte di pelle in un modo caratteristico 
della regione del fiume Cross, dove questa stessa tecni- 
ca è usata anche per coprire i supporti lignei delle ma- 
schere (per esempio, Keith Nicklin, Nigerian Skin-Co- 
vered Masks, in «African Arts», 7/3, 1974). In America 
centrale, gli Aztechi spesso unirono le tecniche per ri- 
modellare e decorare i teschi (per esempio con turche- 
si). Comunque, sono le maschere della Melanesia che 
hanno dato origine all'ipotesi principale (Hans Damm, 
Bermerkungen zu den Schidelmasken aus Neubritan- 
nien, in «Jahrbuch des Museums fir Vélkerkunde zu 
Leipzig», 26, 1969). In Melanesia il teschio è parzial- 
mente o interamente rimodellato o plasmato con una 
specie di cera; poi viene dipinto e spesso ornato con ca- 
pelli umani che sono stati incollati su di esso. Queste 
tecniche non sono tuttavia limitate alla confezione delle 
maschere. Esse sono usate anche per fare le effigi fune- 
rarie (per esempio il rarzbararip dei Malekula) e le teste 
rimodellate che sono conservate in luoghi di culto e in 
santuari. 

Le stesse tecniche sono usate anche per modellare te- 
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ste umane su supporti lignei. I primi osservatori di que- 
ste società prestarono poca attenzione alla funzione e al 
significato di queste maschere. A causa dei mutamenti 
radicali che queste tradizioni hanno subito fino ad oggi, 
molte delle ipotesi fatte e delle domande sorte su di es- 
se non possono mai essere controllate o risolte. Comun- 
que un esame di alcune altre maschere della Melanesia 
raffiguranti personaggi storici defunti (in quanto oppo- 
ste a quelle che raffigurano i morti come una categoria) 
ci aiuterà a definire il contesto generale in cui la ma- 
schera teschio può essere posta più probabilmente. 

Nella cerimonia Jipae degli Asmat, per esempio, uo- 
mini mascherati rappresentano i morti pericolosi, so- 
prattutto bambini, grandi guerrieri e le vittime dei cac- 
ciatori di teste. Cominciando all’imbrunire i mascherati 
danzano, imitando l'andatura dondolante del casuario. 
A] sorgere del sole i danzatori si muovono verso la casa 
degli uomini seguiti dalle donne. Improvvisamente, gli 
uomini del villaggio attaccano le maschere con bastoni, 
costringendole ad entrare nella casa degli uomini e po- 
nendo così fine al rituale. Nella cerimonia Jipae, la ma- 
schera rappresenta una specifica persona defunta ma le 
sono attribuite anche varie caratteristiche solari. Que- 
sto rituale inizia al crepuscolo, quando, secondo gli 
Asmat, il sole si mette la maschera e scende nel regno 
dei morti. I danzatori imitano il casuario, che gli Asmat 
associano al sole. Alla fine, il rituale si conclude al sor- 
gere del sole, cioè quando il sole lascia il regno dei mor- 
ti e si toglie la maschera. 

Per comprendere il significato di una cerimonia di 
questo tipo si deve tenere presente che per un grande 
numero di società, in Melanesia come anche in altre 
parti del mondo, non è la morte in sé e per sé ma il ri- 
tuale che apre la via verso una nuova vita. Questo ritua- 
le adempie varie funzioni collegate insieme: impedisce 
allo spirito del morto di vagare tra i vivi; permette al de- 
funto di godere della condizione dovuta al suo rango 
nell’aldilà; allontana il rischio che — disperato per il suo 
destino insoluto — il defunto possa agire contro i vivi 
per costringerli a celebrare il rituale appropriato. Que- 
sto rituale può segnare anche la fine del lutto, essere 
l'occasione della ridistribuzione della terra, o servire da 
cornice o da sfondo per le iniziazioni. 

L'organizzazione di queste cerimonie è spesso costo- 
sa. In aggiunta al finanziamento della fabbricazione 
delle maschere e di altri oggetti rituali, la famiglia può 
dover provvedere alle persone che li fanno, fornendo 
cibo e bevande in abbondanza per tutti i partecipanti al 
rituale, talvolta facendo loro anche dei regali. Forse 
questi costi eccessivi spiegano perché in alcune società 
solo i defunti di un certo livello socio-economico hanno 
diritto a questo tipo di rituale. Questa distinzione, di ti- 
po socio-economico, è stata spiegata anche come la 


traccia di un’antica tradizione in cui solo il capo o il re 
era onorato con questo tipo di rituale. 

È soprattutto durante questo tipo di rituale che in- 
tervengono le maschere rappresentanti individui de- 
funti. Comprensibilmente, è fuori questione per un in- 
dividuo o un altro decidere, solo perché così gli piace, 
di organizzare una cerimonia in cui egli vorrebbe rap- 
presentare una persona defunta scelta a caso. Chi in- 
dossa la maschera deve essere legato da precisi vincoli 
di parentela con il defunto (per esempio, tutti i mariti 
delle sorelle e delle figlie del defunto devono compor- 
tarsi a turno come se fossero lui) o deve appartenere a 
un clan o a un villaggio che, a causa della complessa re- 
te di relazioni basate sullo scambio e la reciprocità, ha il 
diritto di rappresentare il defunto. Questo rinforza la 
nozione che indossare la maschera è un servizio più che 
una ricerca di liberazione o di metamorfosi. 

Gli studiosi dell’inizio del XX secolo erano così pre- 
occupati dell'idea per cui chi indossava la maschera 
adottasse una nuova personalità che tralasciarono uno 
degli scopi principali della maschera — che può essere 
stato quello di identificare il defunto col suo modello 
paradigmatico (il primo essere umano morto, un eroe 
culturale, ecc.), e non solo quello di associare chi indos- 
sa la maschera con lo spirito del morto. Questo è, tutta- 
via, uno degli elementi importanti di rituali come il Me- 
langgan della Nuova Irlanda, il Ne-leng dei Malekula, 
l’Horiomu dei Kiwai, lo Jipae degli Asmat, il Mbii-ka- 
wane dei Mimika (Nuova Guinea) e così via (Henry 
Pernet, Le mort et son modèle, in «Numen», 29, 1982). 

Questa identificazione può prendere varie forme che 
cadono tra due poli estremi. In alcuni casi non si fa nul- 
la per causare l’apparizione della figura mascherata, co- 
me essa è definita dalla tradizione, più vicina a quella 
del defunto. In questi casi, è soprattutto l’atteggiamen- 
to dei parenti che esprime questa identificazione; essi si 
comportano verso la figura mascherata come farebbero 
verso il defunto che stanno piangendo. La cerimonia 
chiamata Mbii-kawane è vicina a questo tipo (J. Pou- 
wer, A Masquerade in Mimika, in «Antiquity and Survi- 
val», 5, 1956). In altri casi viene fatto un considerevole 
sforzo perché la persona mascherata assomigli il più 
possibile al defunto. In questo caso l’identificazione 
con la figura paradigmatica è fatta mediante il testo, 
che è cantato o recitato, mediante i passi di danza e co- 
sì via. Questo sembra essere il caso dell’Horiomu dei 
Kiwai. Durante la sepoltura del defunto, la sua altezza è 
misurata con un bastone, e mediante il rituale egli è im- 
personato da un uomo della stessa altezza che indossa i 
suoi ornamenti. Poi questi ornamenti vengono distri- 
buiti per essere esaminati dalle donne, ed essi non sono 
mai indossati da altri danzatori eccetto che dal suppo- 
sto proprietario (Gunnar Landtman, The Kiwai Pa- 


puans of British New Guinea, London 1927, p. 335). 

Le annotazioni precedenti riguardano anche in parte 
le maschere funerarie. Fin dal secolo scorso, il termine 
maschera funeraria è stato usato per classificare vari tipi 
di maschere che furono trovati su resti mortali, su 
mummie, su urne funerarie o tra gli arredi funerari tro- 
vati in alcune tombe. Alcune di queste maschere sono 
realistiche, sembrano dei ritratti e sono state modellate 
per l’occasione direttamente sul volto della persona 
morta. Altre, talvolta chiamate «idealizzate», rivelano 
tratti che ovviamente non appartenevano al defunto. 
Tra queste due categorie si trovano delle varianti, cioè 
dei ritratti idealizzati o stilizzati. Altre, infine, non han- 
no una vera faccia. In alcuni casi la maschera poteva es- 
sere stata indossata da qualcuno durante un rituale di 
sepoltura, mentre in altri casi non ci sono testimonian- 
ze per sostenere una tale interpretazione. 

Le tradizioni che mostrano maschere funerarie sono 
estremamente diffuse sia storicamente sia geografica- 
mente; tuttavia, alcuni autori non disperano di trovare 
la loro origine comune e di rintracciare la loro storia 
nell’antico Egitto, a Micene, in Etruria, nell’antica Ro- 
ma, nella Cina antica, in Siberia, nel Tibet, nell’ Ameri- 
ca precolombiana, nell'America del xvi e del XIX se- 
colo e così via. 

La categoria della maschera funeraria, perciò, non 
corrisponde a una classe ben definita di maschere; in 
modo non sorprendente, questo ha portato ad un’am- 
pia gamma di interpretazioni. Comunque, tenendo 
conto delle ampie variazioni che si possono trovare tra 
una tradizione e l’altra, le maschere funerarie sembrano 
agire su due principi basilari. Il primo principio è impe- 
dire agli spiriti dei morti di vagare tra i vivi (offrendo 
loro un nuovo aiuto, spingendoli o costringendoli ad 
abbandonare i vivi e così via). Il secondo principio è as- 
sicurare che il defunto raggiunga felicemente il luogo di 
riposo che deve essere suo nell’aldilà. 

L'identificazione con un modello paradigmatico nel 
raggiungimento di questo scopo non dovrebbe essere 
trascurata. Questa identificazione può essere espressa 
nelle caratteristiche delle maschere, o nel fatto reale 
d’indossare una maschera, o mediante altri elementi del 
rituale funerario. Tra gli Egizi, per esempio, Osiride era 
rappresentato come un re mummificato. La mummifi- 
cazione del defunto unita all’uso di una bara a forma di 
mummia, perciò, rinforza l’identificazione del defunto 
con Osiride. 

Maschere, donne e società segrete. Alla fine del XIX 
secolo, un’intera scuola di pensiero sviluppò il concet- 
to di una stretta connessione tra l'istituzione delle ma- 
schere e le cosiddette società matriarcali. Come viene 
definito dal giurista e classicista svizzero J.J. Bachofen 
(1815-1887), il concetto di matriarcato comprende un 
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sistema legale e politico in cui il potere apparteneva al- 
le donne in società con discendenza matrilineare. Fro- 
benius andò oltre e modificò leggermente questa no- 
zione e pose le basi per la Ku/turkreiselebre («teoria 
dei cicli culturali») che sarebbe stata sviluppata e di- 
vulgata dai suoi seguaci. [Vedi KULTURKREISE- 
LEHRE, vol. 5). 

Secondo i sostenitori di questa teoria, la divisione del- 
la macrounità sociale in due metà era collegata alla di- 
scendenza matrilineare e alla pratica dell’agricoltura. 
Questa organizzazione dualistica era accompagnata da 
società segrete maschili i cui membri indossavano ma- 
schere per incarnare e onorare il defunto. Secondo i 
presupposti evoluzionisti, al «matriarcato» fu assegnato 
un posto nella storia della civiltà. Si credette che in un 
certo periodo le donne ebbero un ruolo guida nella so- 
cietà e che, come tentativo di sfuggire al loro dominio, 
gli uomini crearono le società segrete. Le loro maschere 
erano perciò i mezzi aggressivi con cui riguadagnavano 
il potere sulle donne. Questo legame quasi organico tra 
società segrete e maschere può essere espresso secondo 
il seguente schema teorico: a) lo scopo delle società se- 
grete è terrorizzare i non iniziati, in particolare le donne; 
b) questo scopo è raggiunto mediante l’uso di maschere 
che rappresentano spiriti; c) a causa delle maschere per 
rappresentare spiriti chi le indossa non deve essere rico- 
noscibile; d) da ciò ne consegue che in origine la ma- 
schera deve aver nascosto tutto il corpo di chi l’indossa- 
va (Felix Speiser, Etbrographische Materialien aus den 
Neuen Hebriden und den Banks-Inseln, Berlin 1923). 

Questa teoria, che offriva uno schema logico e unico 
per un assortimento di fatti sconcertanti, era estrema- 
mente popolare. Comunque, lungo la strada presa 
dall’antropologia fin dagli anni ’30 tutti i suoi elementi 
sono stati gradualmente discussi. Per esempio, è stato 
impossibile trovare, nella storia o tra i popoli studiati 
dall’etnologia, una sola società vivente nel matriarcato 
come definito da Bachofen. Si dimostrò che il concetto 
di matriarcato era nato dalla confusione tra il sistema 
del potere da un lato e la discendenza matrilineare dal- 
l’altro. Quanto alla posizione data al concetto di ma- 
triarcato nella storia della civiltà, si scoprì che era stato 
un risultato puramente arbitrario della mentalità evolu- 
zionista. 

Per quanto riguarda le società segrete, l'apparente 
semplicità di questa spiegazione nacque dal fatto che al- 
l’inizio di questo secolo gli studiosi raggrupparono un 
numero significativo di istituzioni molto diverse sotto il 
termine di società segreta. Molte di loro erano segrete 
solo di nome, come le confraternite di uomini, le orga- 
nizzazioni per gruppi di età, le società iniziatiche, le so- 
cietà basate sul rango sociale e le società cultuali più o 
meno ristrette. Inoltre, studi posteriori mostrarono che 
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le maschere potrebbero esistere molto bene indipen- 
dentemente dalle società segrete, e che molte società se- 
grete non avevano maschere, mentre altre avevano adot- 
tato solo recentemente la maschera, che era ben nota in 
altri contesti. Il concetto di un legame primitivo e origi- 
nario tra maschere e società segrete, perciò, non può più 
essere assunto acriticamente; nello stesso modo, gli stu- 
diosi non possono più indiscriminatamente raccogliere 
sotto l'etichetta «società segrete» tutte le istituzioni ete- 
reogenee che i primi autori erano soliti amalgamare. 

La teoria sosteneva che le maschere erano destinate 
a terrorizzare le donne. Questo era possibile solo se 
chi le indossava era in grado di ingannare le donne fa- 
cendo loro credere di essere in presenza di spiriti più 
che di uomini in maschera, il che a sua volta presup- 
poneva l’uso di un costume che nascondesse comple- 
tamente chi indossava la maschera. Secondo que- 
st'ipotesi, le maschere che non erano accompagnate 
da un costume completo avevano, perciò, perso il loro 
carattere originario ed erano ritenute più recenti. Co- 
munque, anche questo aspetto della teoria crolla ad 
un esame più approfondito. I resoconti etnografici me- 
glio documentati dall'Africa, dalla Melanesia e dalle 
Americhe mostrano che le donne sono consapevoli 
della vera natura delle maschere: esse non si lasciano 
ingannare un rituale il cui scopo sarebbe quello di in- 
gannarle. Tuttavia esse mostrano emozioni, talvolta 
violente, durante l'esibizione di certe maschere. Se 
non sono spaventate dalle apparenze, allora come si 
possono spiegare tali sentimenti? 

In molti casi sembra si tratti di una «espressione co- 
atta di sentimenti». Per esempio, quando le donne 
esprimono paura di fronte alle maschere, o quando ri- 
conoscono in esse i defunti delle proprie famiglie e li 
implorano con pianti e lacrime, si è costretti a chiedersi 
se un tale sfoggio di emozioni non sia una parte essen- 
ziale e obbligatoria del rituale stesso. Non c'è dubbio 
che le donne siano spaventate in molte società. Ma so- 
no spaventate dalle conseguenze che seguirebbero se 
esse non si comportassero come richiede la tradizione o 
se aprissero una breccia nelle proibizioni che circonda- 
no le maschere. A seconda della situazione e delle so- 
cietà, verrebbe imposta una ammenda, si dovrebbe fare 
un sacrificio, la donna si ammalerebbe, diverrebbe ste- 
rile o addirittura morirebbe, gli uomini potrebbero uc- 
ciderla, chi indossa la maschera morirebbe, l’intera co- 
munità scomparirebbe e così via. Ciò non significa che 
le donne agiscano soltanto per paura e che le loro emo- 
zioni (per esempio, il loro dolore) non siano autentiche. 
Ma la loro sincerità si indirizza verso il significato cultu- 
rale della maschera e verso il rituale e può essere com- 
presa solo se accettiamo l’idea che tutti coloro che par- 
tecipano al rituale lo fanno al livello del suo significato 


nella loro tradizione e che essi sono consapevoli dei 
mezzi impiegati per la rappresentazione. Gli studi at- 
tuali ci portano a considerare che il profondo significa- 
to di un rituale con maschere può essere percepito solo 
se si ammette che tutti i comportamenti osservati sono 
significativi, quelli delle donne e quelli degli uomini, es- 
sendo entrambi gli apporti necessari al rituale e suoi co- 
stituenti (Henry Pernet, Masks and Women. Toward a 
Reappraisal, in «History of Religions», 22, 1982). 

Il rifiutare l’elegante ipotesi dei «cicli culturali» non 
risolve tutti i problemi, tuttavia, dato che restano una 
quantità di fatti sui quali essa era basata. Il fatto che le 
donne sono, come regola generale, escluse dall’indos-sa- 
re le maschere, non può essere negato. Anche se si pren- 
dono in considerazione le numerose eccezioni a questa 
regola (eccezioni che in passato furono considerate trac- 
ce di uno stadio matriarcale), un semplice studio statisti- 
co sarebbe sufficiente per mostrare che nella maggior 
parte dei casi le maschere sono indossate dagli uomini. 
Perciò, se il rituale con maschere deve essere visto nel 
contesto di un simbolismo condiviso da uomini e don- 
ne, la dialettica tra i due sessi rivelata dal rituale non de- 
ve essere trascurata. Essa ci riporta indietro alla sacralità 
peculiare di ogni sesso e all’atteggiamento ambivalente 
degli uomini verso il potere delle donne: in particolare 
per ciò che riguarda la capacità delle donne di generare 
e di autoregolare la propria impurità mediante i propri 
cicli mestruali. (Il simbolismo del ciclo mestruale è di 
considerevole importanza per le maschere dogon e yo- 
ruba, per esempio). Se questa dialettica maschile/fem- 
minile non può essere ridotta semplicemente all’opposi- 
zione «ingannatore-dominatore/ingannato-dominato», 
essa tuttavia continua a esistere (cfr., per esempio, An- 
nette Leleur, Sexes or Chaos?, in «Folk», 21/22, 1979- 
1980), come accade nei numerosi miti che narrano che 
le maschere furono scoperte o possedute per la prima 
volta dalle donne e che a quell’epoca le donne governa- 
vano la società. Questi racconti non sono più considera- 
ti reminiscenze storiche. Essi sono invece interpretati da 
una prospettiva sincronica, cloè, in quanto aventi signi- 
ficato nel loro attuale contesto: la società contempora- 
nea in cui si trovano. A seconda del caso, essi delimitano 
il dominio peculiare di ogni sesso, giustificano la gerar- 
chia dei sessi, legittimano l’esclusione delle donne spie- 
gandone l’origine, cioè, di solito ricordando che le don- 
ne stesse sono responsabili di questo trasferimento agli 
uomini: per stupidità o ignoranza, esse non seppero co- 
sa fare della loro scoperta e la dovettero volgere verso gli 
uomini; esse tiranneggiavano gli uomini che furono co- 
stretti a reagire; un nemico attaccò e le donne, incapaci 
di fare la guerra, dovettero abbandonare il potere agli 
uomini; lo spirito dell’oggetto rituale rifiutò di entrare 
in contatto con le donne una volta che le vide mestruate: 


o, semplicemente, le donne dei primi tempi, di loro 
spontanea volontà, diedero l’oggetto agli uomini. 

Nonostante ciò, resta il problema della presenza in 
Africa, in Melanesia e nelle Americhe di tradizioni simi- 
li che comprendono la maschera rituale; il mito della 
sua scoperta da parte di una donna e della sua successi- 
va perdita a favore degli uomini; il du//-roarer come vo- 
ce degli spiriti delle maschere; la sterilità o la morte co- 
me conseguenza di qualsiasi contatto tra una donna e 
una maschera; e vari altri elementi più o meno chiara- 
mente attestati. Molte ipotesi e teorie possono essere 
fatte e sono state fatte per spiegare questa realtà. Ciò 
che è certo è che, qualunque sia l'approccio e qualun- 
que riserbo si possa avere per ricerche che coprono un 
campo così vasto, solo uno studio comparativo delle tre 
principali regioni in cui sono usate le maschere ci por- 
terà più vicino ad una comprensione di questo proble- 
ma. Ciò non è ancora possibile e dovrà essere condotto 
sulla base dei nuovi ritrovamenti archeologici, storici e 
antropologici disponibili in queste aree. 

[Vedi anche ICONOGRAFIA DELL'AFRICA TRA- 
DIZIONALE; e ANTENATO MITICO e EROE CUL- 
TURALE, vol. 1]. 
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HENRY PERNET 


MAWU-LISA è una divinità composita, che si ritrova 
presso diverse popolazioni costiere dell’Africa occiden- 
tale, tra cui i Fon e quasi tutti gli Ewe. Talora Mawu e 
Lisa vengono considerate due divinità distinte, ma 
spesso sono presentate insieme, a formare una coppia 
complementare, costituita da una femmina e da un ma- 
schio. La questione è piuttosto complicata perché gli 
Ewe, per esempio, usano il termine w4w% sia per rife- 
rirsi in generale alla divinità, sia per indicarne una in 
particolare. 

Quando compare come divinità specifica, Mawu 
svolge il ruolo di creatrice, ma raramente possiede san- 
tuari, sacerdoti o riti ad essa dedicati. I Fon la concepi- 
scono come una divinità femminile associata alla luna: 
in questa manifestazione viene spesso presentata in 
coppia con Lisa. Presso i Fon, il culto di Mawu-Lisa ha 
il suo centro ad Abomey, la capitale dell’antico Regno 
del Dahomey. Mawu è una figura femminile più anzia- 
na, mentre Lisa è il suo più giovane consorte. Attraver- 
so questa coppia vengono espresse molte altre polarità 
complementari: Mawu, per esempio, è associata alla lu- 
na (la notte) ed è fredda (gentile e indulgente), mentre 
Lisa è associato al sole (il giorno) ed è caldo (fiero e in- 
transigente); a volte persino le loro azioni sono comple- 
mentari. Secondo una tradizione mitica, Mawu creò la 
terra e poi si ritirò nei cieli; quando vide che le cose non 


andavano bene per gli uomini, mandò Lisa a fabbricare 
gli attrezzi e a eliminare le foreste, cosicché gli uomini 
potessero coltivare la terra e vivere una vita civile. 

Il nome Lisa sembra derivi dai vicini dei Fon, gli Yo- 
ruba, che usavano la parola orisa per riferirsi a divinità 
minori. Lisa sarebbe analogo all’orisa Obatala degli Yo- 
ruba e viene di volta in volta descritto come fratello ge- 
mello, marito oppure figlio di Mawu. Queste coppie 
complementari sono piuttosto frequenti in Africa occi- 
dentale: soluzioni simili sono quelle proposte da Nana- 
Buku nel Benin centrale e nel Togo, da Dada-Sogbo de- 
gli Ewe e da Esu-Legba degli Yoruba. La loro unione 
non è necessariamente di tipo sessuale, ma si collega 
semplicemente a una certa tensione unitaria insita nella 
dualità, variamente espressa e definita. 

Mawu crea anche le anime degli uomini e governa i 
loro destini: l’anima è detta r241w04se («Mawu all’interno 
di una persona»). All’inizio plasmava gli uomini con 
l'argilla, ma ben presto cominciò a ricavarli da corpi già 
usati (per questo vi possono essere somiglianze tra le 
persone). Mawu regola anche la legge morale e dispen- 
sa ricompense e punizioni dopo la morte. 

I sacerdoti della dea sono vestiti di bianco e ad Abo- 
mey si può trovare una delle sue rare raffigurazioni: la 
statua, dipinta di rosso, ha un seno prosperoso e regge 
una luna crescente. Il culto di Mawu non è circoscritto 
all'Africa occidentale, perché ci sono esempi perfino 
nelle Americhe: nelle case yoruba a Sao Luiz, in Brasile, 
si dice che esista un ercantado (spirito) di Mawu. In 
questo caso, come in Africa occidentale, Mawu rappre- 
senta un concetto generale di divinità. 
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JAMES S. THAYER 


MBONA (a volte anche scritto M’Bona o M’bona) è il 
nome della divinità protettrice di un famoso luogo sa- 
cro situato vicino alla città di Nsanje, nella Repubblica 
del Malawi (Africa sudorientale). Anche se di norma 
viene indicato come dio della pioggia, Mbona viene al- 
tresì invocato in occasione di invasioni di cavallette, di 
alluvioni, di epidemie e di ogni genere di gravi minacce 
alle capacità produttive e riproduttive della terra e del- 
la sua popolazione. | 


Quello rivolto a Mbona è un culto legato al territorio, 
i cui aderenti formano un gruppo caratterizzato dall’oc- 
cupazione di un territorio comune, cosicché la parteci- 
pazione ad esso, in ultima istanza, è una conseguenza 
della residenza e non della parentela o dell’appartenen- 
za etnica. Il culto è controllato dai capi locali o da loro 
subordinati agli ordini di un sommo sacerdote o di un 
capo con funzioni amministrative. Oltre a questi c’è an- 
che un medium che pretende di essere in contatto con 
gli spiriti: un uomo o una donna che all’occasione affer- 
ma di essere posseduto da Mbona e che, durante la pos- 
sessione, si pronuncia su diverse questioni politiche ur- 
genti. In passato il culto prevedeva anche una moglie 
spirituale, una donna consacrata per tutta la vita al servi- 
zio di Mbona, che doveva ricevere in sogno rivelazioni 
dalla divinità ed era regolarmente consultata dai capi e 
da altre persone importanti. Oggi non esiste più una 
moglie spirituale permanente, ma durante le cerimonie 
una donna del luogo assume temporaneamente il suo 
posto. Anche se i più antichi documenti scritti sul culto 
di Mbona risalgono soltanto alla metà del XIX secolo, es- 
so è certamente molto più antico, risalendo addirittura a 
prima della penetrazione portoghese all’interno del- 
l’Africa sudorientale, nella prima metà del XVI secolo. 

Secondo la tradizione orale Mbona era un famoso 
uomo della pioggia, il quale, a causa della sua grande 
popolarità, entrò in conflitto con le autorità politiche e 
religiose del momento, che alla fine lo fecero uccidere. 
A seguito della sua morte, a quanto pare, la popolazio- 
ne eresse un santuario in suo nome, dando origine così 
al culto. Assai numerose e diverse sono le versioni che 
narrano la vita e la morte di Mbona, ma tutte seguono 
una struttura comune e possono essere ridotte a tre cor- 
renti o gruppi: il primo gruppo colloca gli eventi in una 
cornice del tutto priva di organizzazione statale; il se- 
condo gruppo in un quadro caratterizzato da uno Stato 
in via di formazione; il terzo gruppo, infine, prevede or- 
mai un regno altamente centralizzato. Più forte è lo Sta- 
to, più Mbona viene dipinto come un personaggio mar- 
ginale: una progressiva riduzione del suo ruolo sembra 
accompagnare la crescente soggezione della comunità 
nei confronti dell’aristocrazia che sta emergendo nella 
formazione di uno Stato. 

Come abbiamo già detto, sul culto di Mbona non 
possediamo alcun documento scritto anteriore alla metà 
del xIX secolo. Qualche nome e qualche evento tra quel- 
li nominati nelle leggende che riguardano Mbona si ri- 
trovano, tuttavia, in documenti portoghesi dei secoli XVI 
e XVII. Da una comparazione tra le leggende tradiziona- 
li e questi testi storici si riesce a dedurre, tra l’altro, che 
il culto subì notevoli cambiamenti di tipo organizzativo 
e teologico intorno al 1600 e che, probabilmente sotto 
l'influenza dei missionari portoghesi, a Mbona furono 
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attribuiti alcuni tratti di Cristo. Dopo questa trasforma- 
zione radicale il culto raggiunse la sua più ampia diffu- 
sione geografica e divenne una delle più importanti or- 
ganizzazioni religiose a settentrione del fiume Zambesi. 
Lungo tutto il XX secolo, in ogni caso, la sua importan- 
za diminuì sensibilmente, al punto che nel 1985 aveva 
ormai poco più che un’importanza locale. 
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J. MATTHEW SCHOFFELEERS 


MUHAMMAD AHMAD (1260-1302 eg. / 1844-1885 
d.C.), predicatore e mistico sudanese che sosteneva di 
essere il Mahdi dell'Islam. Muhammad Ahmad ibn 
‘Abd Allah nacque sull’isola di Labab, sul Nilo, nella 
provincia di Dongola, da una famiglia nubiana che af- 
fermava di discendere dal Profeta, e crebbe a Karari, 
appena a nord di Omdurman. Ricevette l’istruzione 
tradizionale islamica e all’età di diciassette anni divenne 
allievo di Muhammad Sarif Nur al-Da‘im, uno sceicco 
dell’ordine sufi della Sammaniya. Per sette anni assorbì 
la saggezza mistica dal suo maestro, fino a quando co- 
stui lo autorizzò a insegnare le dottrine dell’ordine e a 
iniziare altri allievi. 

Nel 1870 si stabilì sull’isola di Aba, sul Nilo Bianco, 
appena a nord di Kosti, insieme ai suoi tre fratelli, che 
erano impegnati nell’impresa familiare di costruzione 
di barche. La sua crescente fama di maestro sufi e di 
asceta cominciò a procurargli un considerevole seguito 
tra le popolazioni locali. Anche il suo maestro Muham- 
mad Sarif si stabilì nelle vicinanze nel 1288 eg. / 1872 
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d.C., ma poco tempo dopo i due litigarono, forse a cau- 
sa della gelosia del più anziano per il successo del disce- 
polo. Muhammad Sarif annunciò allora l’espulsione 
dall’ordine della Sammaniya di Muhammad Ahmad. 
Quest'ultimo dichiarò la sua alleanza con uno sceicco 
rivale e denunciò il suo antico maestro come uomo che 
si prendeva gioco della îar7'a. 

Nel 1878, alla morte del suo nuovo 5ayb, al-Qurafi 
wad al-Zayn, Muhammad Ahmad fu immediatamente 
riconosciuto come suo successore. Poco tempo dopo 
ricevette la visita di quello che sarebbe diventato il suo 
successore politico, il califfo ‘Abd Allah (‘Abdullahi) 
ibn Muhammad Adam. L'attaccamento di ‘Abd Allah 
verso Muhammad Ahmad, tuttavia, andava oltre quello 
di un semplice discepolo sùfi per il proprio maestro. 
Egli lo riconosceva come il Mahdi atteso, il rigenerato- 
re finale dell'Islam che, si credeva, sarebbe apparso po- 
co prima della fine dei tempi per inaugurare un periodo 
di giustizia ed equità e riunire l’intero mondo nel nome 
dell'Islam. 

Fino a questo punto non c’è alcun segno che Mu- 
hammad Ahmad considerasse la possibilità di essere 
davvero il Mahdi, anche se doveva essere consapevole 
della credenza, diffusa nel Sudan e nell'Africa occiden- 
tale, secondo la quale il Mahdi sarebbe comparso nel 
xm secolo dell’egira (1785-1882 d.C.). Egli ancora esi- 
tava quando, in seguito a una serie di visioni, nel 1881 si 
convinse che Dio lo aveva designato come Mahdi. Per 
tre mesi tenne segreto il proprio mandato, rivelandolo 
inizialmente soltanto a pochi discepoli fidati; poi, du- 
rante una visita ad al-Ubayyid (El Obeid), nel Kordo- 
fan, lo annunciò ad alcuni sapienti religiosi e infine alla 
gente comune. Finalmente, il 29 giugno 1881 sull’isola 
di Aba, si manifestò pubblicamente (facendo z45#7) co- 
me il Mahdi atteso e invitò i suoi seguaci a raccogliersi 
intorno a lui. 

Gli eventi si succedettero rapidamente. In linea con 
la pratica del Profeta di radunare i suoi seguaci e di di- 
stinguere tra essi i veri credenti, egli intraprese una 
«migrazione» (bigra) dall'isola di Aba a Gabal Qadir, 
nei monti Nuba del Kordofan meridionale, nominando 
«aiutanti» (4/-2754r) coloro che si erano radunati attor- 
no a lui, sul modello degli alleati del Profeta a Medina. 
Mentre era accampato a Gabal Qadîir, i suoi sostenitori 
riportarono due brillanti vittorie contro le forze inviate 
dal governo turco-egiziano del Sudan, guadagnando 
per il Mahdi un enorme prestigio, una considerevole 
quantità di armi e un grande bottino di guerra. Il Mah- 
di rivolse allora la sua attenzione al Kordofan centrale, 
dove era stato calorosamente accolto prima della sua 
pubblica manifestazione e dove c’era già un gruppo di 
credenti nella sua missione. Un primo attacco delle for- 
ze mahdiste ad al-Ubayyid, nel settembre del 1882, fu 


respinto dalle truppe governative con gravi perdite, ma 
il successivo assedio portò alla caduta della città al prin- 
cipio del 1883. 

Le implicazioni universalistiche della missione del 
Mahdi erano a questo punto evidenti. Una visione gli 
assicurò che alla fine egli sarebbe stato in grado di pre- 
gare al Cairo, a Mecca, a Gerusalemme e a Kufa. Il pri- 
mo passo fu colpire il cuore dell’amministrazione tur- 
co-egiziana, la città di Khartoum, che fu occupata nel 
gennaio del 1885 con grande spargimento di sangue. 

Dopo questo trionfo il Mahdi stabilì il suo quartier 
generale nella vicina Omdurman, ma era destinato a so- 
pravvivere ancora soltanto sei mesi: morì, a quanto pa- 
re, di tifo. Lo Stato islamico che stava costruendo so- 
pravvisse, comunque, ancora per quattordici anni, fino 
alla «riconquista» da parte delle forze anglo-egiziane, 
che nel 1899 massacrarono il califfo ‘Abd Allah. 

La missione del Mahdi, in ogni caso, non era quella 
di creare una struttura politica duratura. La sua riven- 
dicazione di essere il Mahdi implicava che la fine dei 
tempi era alle porte: egli, infatti, esortava continuamen- 
te i suoi seguaci a rifiutare il mondo e i suoi inganni e a 
prepararsi per la vita futura. Capo per nomina divina, 
rivendicava uno statuto di poco inferiore a quello di un 
profeta. Predicava una rigida osservanza del Corano e 
della suna, ma non seguiva le interpretazioni delle 
madbab, le scuole giuridiche islamiche, poiché emanò 
numerose decisioni autoritarie di carattere religioso, so- 
ciale ed economico attraverso una serie di proclami 
scritti (r24n52ràt) e orali, pronunciati in occasione di as- 
semblee pubbliche (wmagalis; sing., rmeaglis). Anche se 
era sùfi e sceicco soltanto di una confraternita inferiore, 
dichiarò che il credo nella sua missione oltrepassava 
ogni altra osservanza religiosa e che il suo manuale di 
preghiere, il Ratb, sostituiva le litanie di tutte le altre 
confraternite. L'intero suo pensiero, comunque, era 
pervaso di misticismo. La sua missione era stata annun- 
ciata da visioni nelle quali il Profeta lo investiva del ruo- 
lo di Mahdi alla presenza di al-Hidr, il leggendario im- 
mortale «uomo di Dio», e di altri «santi» (@w/4°). Il 
Profeta gli aveva rivelato che lo aveva creato dalla luce 
tratta dal cuore del suo cuore, allusione alla luce esi- 
stente prima della creazione, dalla quale Dio aveva trat- 
to Adamo, altri profeti e, infine, Muhmmad e i suoi di- 
scendenti. 

Nonostante l’infondatezza della sua pretesa di essere 
il Mahdi, molti Sudanesi rimasero fedeli alla memoria 
di Muhammad Ahmad. Il suo figlio postumo, Sayyid 
‘Abd al-Rahman, collaborò con l’amministrazione in- 
glese, riuscendo a beneficiare del sentimento di fedeltà 
al Mahdi ancora vivo nella gente, in particolare tra i 
Baggarah, per fornire un sostegno popolare a un parti- 
to politico nazionale. Il partito Umma, da lui fondato 


nel 1945, ebbe un ruolo centrale nella politica del Su- 
dan, sia durante la prima Repubblica (1956-1958), sia 
durante la seconda (1964-1969). Il pronipote del Mah- 
di, Sayyid al-Sadiq, un modernista islamico educato in 
Occidente, fu un pensatore influente e un personaggio 
politico importante. 


[Vedi anche MESSIANISMO ISLAMICO, vol. 8]. 
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JOHN O. HUNWICK 


MULUNGU è la divinità elevata di diversi popoli di 
lingua bantu dell’Africa orientale, conosciuta anche co- 
me Muungu, Mungu, Murungu e Mvungu. Riconosco- 
no Mulungu come divinità suprema gli Yao e gli Zimba 
del Malawi e del Mozambico, i Kamba del Kenya e i 
Gogo della Tanzania. È riconosciuto anche da molti 
popoli centrali e orientali di lingua bantu, e il nome 
Mungu è usato comunemente per riferirsi a dio dai po- 
poli di lingua swahili dell’Africa orientale e centrale. 
Mulungu è sinonimo di Ngai, specialmente per le po- 
polazioni che vivono vicino ai Kikuyu e ai Maasai. 

Mulungu è una divinità elevata ma, come spesso ac- 
cade in molte religioni africane, raramente gli si rivol- 
gono preghiere e non vi sono culti formali a lui dedica- 
ti. Si dice che abiti nel cielo e sono associati a lui feno- 
meni celesti come la pioggia, il tuono (che è considera- 
to la sua voce) e la siccità (considerata un segno dell’ir- 
ritazione del dio). Si invoca Mulungu soprattutto quan- 
do si prega per la pioggia ed è in questi periodi che si 
fanno anche offerte a lui così come agli altri spiriti. 

Il rapporto tra Mulungu e le divinità minori è com- 
plesso e contraddittorio. Secondo alcuni studiosi, come 
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Hetherwick, egli sarebbe una divinità aggregata agli 
spiriti dei morti, anche se gli si rivolgevano preghiere 
attraverso l'intercessione delle anime degli anziani de- 
funti. Analogamente, si pensa sia associato a tutte le di- 
vinità minori. Eppure, secondo i resoconti, i popoli di 
lingua bantu considerano Mulungu come una divinità 
suprema, superiore alle anime dei morti e alle divinità 
minori, e distinta da esse. Per esempio, presso i Kamba, 
si rivolgono preghiere agli 45724, spiriti minori che abi- 
tano sulla terra, molto più spesso che a Mulungu. Ciò 
avviene non perché Mulungu non sia potente o non si 
curi dell'umanità, ma perché è benevolo: gli spiriti 42772 
invece sono moralmente ambigui ed è necessario fare 
regolarmente dei sacrifici in loro onore per assicurarsi 
la loro benevolenza. 

Mulungu è anche strettamente collegato alla storia 
mitica, specialmente alla creazione, all’origine della 
morte, della separazione tra cielo e terra e all’origine 
dell’umanità. Secondo un mito degli Yao, in principio 
vi erano solo Mulungu e gli animali. Il camaleonte un 
giorno stava pescando e trovò nella sua rete la prima 
coppia di esseri umani. Per ordine di Mulungu il cama- 
leonte li allevò e insegnò loro molte cose, tra cui l’abili- 
tà di creare il fuoco; all’inizio, però, gli esseri umani 
non erano capaci di controllarlo, così su tutta la terra si 
diffuse un incendio, che spinse Mulungu a rifugiarsi nei 
cieli. 

Mulungu è quindi collegato al tempo delle origini, 
ma nelle attività quotidiane degli uomini egli è ora con- 
siderato piuttosto remoto. Tuttavia, i Kamba credono 
che Mulungu intervenga negli affari umani quando l’or- 
dine morale della società sia minacciato o violato. 
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JAMES S. THAYER 


MUSICA E RELIGIONE NELL’AFRICA SUBSA- 
HARIANA. In Africa l'occasione migliore per fare 
musica è quella legata all'esperienza religiosa, poiché è 
opinione diffusa che il mondo spirituale sia particolar- 
mente sensibile all'espressione musicale. Si pensa, per 
esempio, che gli dei, esprimendosi attraverso i loro me- 
diatori umani, disapprovino l’esecuzione di certi canti 
ed esprimano insoddisfazione per performance musicali 
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non sufficientemente accurate; in alcune occasioni, al 
contrario, essi insegnano ai loro fedeli nuovi canti e 
nuove melodie. Il culto, in generale, trova la sua più in- 
tensa espressione nella musica, che in occasione delle 
maggiori feste religiose può andare avanti per ore o ad- 
dirittura per giorni interi, in quanto eseguire musica sa- 
cra secondo queste modalità non produce soltanto pia- 
cere estetico, ma soprattutto la sicurezza di un contatto 
continuo con il mondo spirituale. Coloro che sono lega- 
ti nella loro venerazione a particolari divinità spesso si 
descrivono nei canti come «figli» di queste divinità e si 
distinguono dagli altri membri della comunità proprio 
in forza del loro particolare repertorio di canti, di stru- 
menti e di danze. 

Gli spiriti degli antenati, così come le divinità, danno 
spesso origine a particolari repertori di canti e di forme 
strumentali. La natura e l’importanza delle attività attri- 
buite agli spiriti degli antenati variano naturalmente a 
seconda delle modalità con cui essi vengono concepiti. 
Alcune società privilegiano gli aspetti spirituali e fun- 
zionali dell’antenato nella celebrazione dei riti della 
pioggia, di quelli curativi, dei riti di iniziazione, di pas- 
saggio e di quelli funerari; altre si concentrano, invece, 
sugli aspetti per così dire filosofici del concetto stesso 
di antenato. I riti che esaltano la vita o il trionfo della vi- 
ta sulla morte, prospettando la continuità della presen- 
za del defunto, assumono in genere la forma di festività 
che prevedono l’esibizione delle maschere degli antena- 
ti e varie rappresentazioni drammatiche, sempre ac- 
compagnate da musica e da danze. In alcuni Paesi par- 
ticolarmente legati alle usanze tradizionali, infine, la 
musica sacra, così come alcune cerimonie religiose, vie- 
ne utilizzata per fini politici. 

L'organizzazione della musica sacra. Poiché — come 
si diceva — si crede che il mondo spirituale sia sensibile 
alla musica, le esecuzioni di musica sacra rispondono 
ad alcune regole. Ci sono così occasioni durante le qua- 
li: 1) la musica è del tutto assente o scarsamente presen- 
te (nei riti e nelle funzioni a carattere personale); 2) si 
esegue musica diversa da quella sacra (nelle cerimonie 
che hanno un carattere piuttosto sociale che religioso); 
3) si mescola musica sacra e musica profana (per esem- 
pio in occasione dei funerali di un sacerdote o di un sa- 
cerdote-rzedium, oppure di feste religiose che prevedo- 
no canti di insulto, giustificati dagli dei per sciogliere le 
tensioni della società); 4) si esegue soltanto musica sa- 
cra (nei giorni di culto prestabiliti, nelle festività e in al- 
tre occasioni particolari durante le quali si realizzano 
rappresentazioni di tipo drammatico, che possono 
comprendere anche episodi di trarce e di possessione 
spiritica). Il repertorio della musica sacra utilizzata in 
occasioni rituali comprende canti, pezzi soltanto stru- 
mentali e speciali eventi sonori che hanno comunque 


sempre la funzione di segnalare la presenza divina e di 
sollecitare la massima attenzione dei fedeli. 

Come in molte altre culture, anche in Africa i canti 
indicano la sorgente dell’esperienza religiosa e i valori 
che tengono unita la comunità dei credenti. Marion 
Kilson, nel suo studio sui canti e sui simboli dei Ga 
(1971), ha mostrato come un corpus omogeneo di canti 
sacri possa comprendere riferimenti all’Essere supre- 
mo, a singole divinità minori e alle loro reciproche rela- 
zioni, a creature e oggetti della natura legati all’espe- 
rienza religiosa, alle stagioni, ai simboli rituali, alle rela- 
zioni interpersonali e ad eventi della vita della comuni- 
tà dei fedeli. Gli africani cantano sempre i loro dei e in- 
sieme la loro storia sociale, in quanto le divinità accom- 
pagnano sempre i loro fedeli durante le migrazioni e in 
occasioni dei loro incontri con altre società. 

I repertori di musica sacra comprendono in genere 
canti che assolvono funzioni speciali legate a dettagli 
del culto o a una particolare occasione rituale. Alcuni 
canti segnano l’apertura o la chiusura del culto, altri ac- 
compagnano, precedono o seguono particolari riti o 
fungono da collegamento tra le diverse parti del rito. 
Canti speciali hanno il potere di far entrare, uscire o ri- 
manere nello stato di trance. Mutamenti dell'atmosfera 
sacrale nel corso della funzione religiosa sono spesso 
sottolineati mediante il cambiamento del contenuto dei 
canti, ma anche mediante variazioni nella forma e nello 
stile canoro. Si passa così all’uso occasionale del verso 
parlato; si alterna il vero e proprio canto a ritmo obbli- 
gato a recitativi a ritmo libero; si differenziano canti in 
forma di semplici sequenze di litanie e canti che utiliz- 
zano modalità più complesse e che talora si strutturano 
in forma strofica. 

I cori sono sempre guidati da cantori, che non neces- 
sariamente sono sacerdoti o sacerdoti-rzedium. Cantan- 
ti specialisti, scelti all’interno della comunità religiosa, 
eseguono canti particolari in forma di assolo, che ri- 
chiedono la padronanza di particolari tecniche vocali e 
conoscenze speciali di repertorio. In alcune società i 
canti del culto pubblico non sono eseguiti dall’intera 
assemblea dei fedeli, ma da un gruppo selezionato di 
cantanti che posseggono una buona conoscenza della 
tradizione. 

I canti sacri possono essere privi di accompagnamen- 
ro (specialmente quando sono a ritmo libero) oppure 
possono essere accompagnati dal battito delle mani, da 
campanelle, sonagli, bastoncini sfregati tra loro o da 
strumenti a percussione più complessi, come tamburi o 
idiofoni a suono determinato (rbira e xilofono). In al- 
cune società vengono utilizzati nelle occasioni rituali 
anche strumenti a corda, come il liuto, l’arpa liuto e 
l’arpa ricurva. 

In genere gli strumenti musicali in grado di suonare 


motivi complessi dal punto di vista melodico e ritmico 
vengono trattati non soltanto come strumenti d’accom- 
pagnamento, ma anche come strumenti solisti. Essi 
hanno un loro specifico repertorio limitato di pezzi, ca- 
ratterizzati non soltanto dai materiali musicali di base, 
ma anche dallo stile e dal tempo, così da poter essere 
utilizzati per accompagnare diversi canti, movimenti e 
danze. Durante le esecuzioni è il complesso strumenta- 
le che fornisce la quantità di energia richiesta per 
l’espressione del movimento o, in alcuni casi, per la 
trance e la possessione spiritica. 

A causa dei differenti ruoli attribuiti alla voce, agli 
strumenti e alla danza, è consuetudine combinarli insie- 
me, tutti e tre, in una performzance totale. In queste oc- 
casioni, quando il sacerdote-rzediurz vuole eseguire 
una particolare danza per accompagnare la sua trance, 
inizia semplicemente un canto che rimanda a quella 
particolare danza e subito gli strumentisti cambiano il 
ritmo di accompagnamento in quello di cui ha bisogno, 
mentre i cantanti seguono la melodia appena accenna- 
ta e poi continuano con altre dello stesso tipo. 

La distinzione tra musica sacra e musica profana se- 
gue un certo numero di convenzioni. Gli strumenti sa- 
cri, per esempio, vengono separati da quelli profani at- 
traverso un semplice atto rituale di dedicazione, oppu- 
re attraverso l’uso di simboli esteriori di sacralizzazio- 
ne, come segni di argilla bianca, drappi speciali, cion- 
doli o intagli simbolici. In alcuni casi la distinzione si 
manifesta in una diversa forma, struttura o accordatura 
degli strumenti. I Lobrifor del Ghana, per esempio, 
usano nei loro riti uno xilofono che ha quattordici bar- 
rette, come tutti gli altri xilofoni, ma ne suonano soltan- 
to dodici, producendo così melodie tetratoniche, anzi- 
ché le abituali pentatoniche. Allo stesso modo lo wmbira 
dzavadzimu, un idiofono a suono determinato (sars54, 
una tastiera portatile) degli Shona dello Zimbabwe, che 
viene usato in occasione dei riti per gli antenati, si di- 
stingue dagli altri idiofoni per uso profano, come lo 
mbira dzavandau e la karimba, perché è composto di 
ventidue lamelle, più lunghe e più spesse di quelle degli 
altri strumenti, e di una tastiera tripla. 

Seguono simili convenzioni anche altri eventi sonori 
che fungono da segnali o da codici. Così nelle cerimo- 
nie rituali possono essere usate campane con il batac- 
chio al posto di quelle senza batacchio che vengono 
normalmente usate nelle occasioni profane. Oppure si 
può utilizzare un flauto ricavato dalla punta di un cor- 
no di animale in luogo del classico flauto fatto di bam- 
bù. Talora, per indicare la presenza di particolari divi- 
nità o spiriti, si possono usare, al posto degli strumenti, 
voci alterate o fischi. Sonagli da caviglia o dispositivi si- 
mili, che vengono normalmente usati nella danza, pos- 
sono essere indossati da un novizio, da un anziano del- 
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la comunità o da un medium quando costui è in contat- 
to con il suo dio, cosicché chi lo incontra può prendere 
un'altra strada. 

Risultati consimili possono essere raggiunti da stru- 
menti appositamente predisposti a questo scopo. Così 
il dull-roarer (il rombo, o bastone di tuono) viene utiliz- 
zato in alcune società per rappresentare la voce dell’an- 
tenato (tra i Dogon del Mali) oppure la voce di un dio 
(il dio Oro tra gli Yoruba della Nigeria). Il dio principa- 
le nella società segreta Poro dei Senufo si esprime me- 
diante il suono di un corno di antilope inserito all’inter- 
no di un complesso di strumenti aerofoni, ma anche at- 
traverso il sibilo del b//-roarer. In vari luoghi si trovano 
tamburi sacri che svolgono la medesima funzione: il di- 
goma dei Lovedu del Sudafrica, che viene suonato due 
volte l’anno in occasione di riti rivolti agli antenati, i 
tamburi dei Lozi dello Zambia, associati al ruolo del ca- 
po, il tamburo dagyendanwa nella Regno di Ankole in 
Uganda. 

Alcuni suoni non rimangono sempre isolati e indi- 
pendenti, ma possono anche essere inseriti all’interno 
di pezzi regolari. Quando vengono venerati gruppi nu- 
merosi di divinità, per esempio, l’ingresso e l’uscita di 
ciascun dio sono spesso indicati uditivamente attraver- 
so cambiamenti di ritmo, di strumento o di canto, che 
funzionano, dunque, come codice. 

Religione e pratica musicale. Dal momento che i 
compositori, gli esecutori e i costruttori di strumenti 
musicali sono anch'essi partecipi delle credenze religio- 
se della loro società, le pratiche e le concezioni religiose 
si esprimono anche nelle pratiche musicali di carattere 
pubblico. Un gruppo o una associazione musicale che 
suona a scopo ricreativo comincia talora con una liba- 
zione, un canto d’invocazione o un preludio strumenta- 
le tratto dal repertorio sacro, in modo da assicurare che 
non ci siano poi problemi nel corso dell’esecuzione. Al- 
cune comunità sospendono per alcuni giorni ogni gene- 
re di esecuzione musicale dopo l’esecuzione dei riti del- 
l’inizio della semina o prima della festa del raccolto; al- 
tre proibiscono le esecuzioni legate ad alcuni generi mu- 
sicali al di fuori di certi contesti prestabiliti. La fabbrica- 
zione degli strumenti musicali, in particolare di xilofoni 
e tamburi, a prescindere dai contesti nei quali verranno 
poi utilizzati, si apre e si conclude con forme di cerimo- 
nialità rituale. In alcune occasioni, inoltre, i musicisti 
non soltanto cercano la protezione divina per i loro stru- 
menti, ma anche per loro stessi e per la loro arte. Nel re- 
clutamento e nell’addestramento degli esecutori musi- 
cali svolgono spesso un ruolo importante anche le cre- 
denze negli antenati, come accade per i musicisti reali 
(ingombe) dei Bemba dello Zambia e i suonatori di tam- 
buri e strumenti ad arco dei Dagomba del Ghana. 

Dal momento che la musica sacra è tenuta in grande 


236 MUSICA E RELIGIONE NELL'AFRICA SUBSAHARIANA 


considerazione, accade talora che strumenti o generici 
prodotti musicali che hanno un qualche particolare in- 
teresse estetico o di altro genere vengano utilizzati e 
adattati alla musica profana. Mentre nel passato questo 
fenomeno si verificava con una certa discrezione, ora i 
mutamenti sociali sembrano avere aperto le porte a uno 
sfruttamento consapevole del potenziale estetico della 
musica sacra, sia nella pratica della musica tradizionale, 
sia nelle nuove forme di musica d’arte e popolare afri- 
cana. Il processo inverso, per cui la musica sacra tradi- 
zionale viene influenzata dalla musica profana, non 
sembra essere comune, anche se è possibile ricordare 
alcuni esempi degni di nota. La costituzione nel Ghana, 
in epoca precoloniale, di Stati centralizzati capaci di 
sviluppare una musica di corte altamente formalizzata 
pare aver incoraggiato l’incorporazione nel gruppo del- 
le divinità considerate divinità dello Stato del tamburo 
parlante (41472par), antico simbolo del potere regale, e 
del grande tamburo reale (L07244). 

Anche l’avvento di culti che ancora celebrano i loro 
riti in maniera tradizionale ha condotto allo sviluppo di 
nuovi repertori di musica sacra, che utilizzano il parti- 
colare stile del canto recitativo tipico delle società di 
cacciatori. Questi canti vengono usati in parte per il lo- 
ro valore affettivo e in parte perché le divinità di questi 
nuovi gruppi sono considerate «cacciatrici», e perciò 
specializzate nella neutralizzazione delle forze maligne 
della stregoneria e della magia. 

Le religioni importate dall’esterno. Le credenze e le 
forme espressive delle religioni indigene hanno conti- 
nuato a mantenere vigore e vitalità, ma l'Islam e il Cri- 
stianesimo si sono ampiamente diffusi in molte parti 
dell’Africa, nonostante fossero accompagnati da moda- 
lità di culto assai diverse. 

Islam. La religione islamica non giudica positivamen- 
te gli aspetti sensuali della musica e tende quindi a re- 
golamentare con estremo rigore ciò che è accettabile o 
meno nella vita religiosa. Perciò la presenza della musi- 
ca nei riti religiosi dell’Islam in Africa è di fatto margi- 
nale, al contrario di quanto accade nelle religioni tradi- 
zionali africane, in cui la musica costituisce parte inte- 
grante del culto e dell’osservanza rituale. A parte la 
chiamata alla preghiera (444) e le recitazioni corani- 
che, che sono centrali nel culto islamico e che si sono 
mantenute nell'Africa subsahariana, le occasioni per la 
musica sono costituite principalmente dagli eventi reli- 
giosi della vita delle comunità islamiche. Il tipo di musi- 
ca utilizzato in questi contesti dipende dal genere delle 
comunità coinvolte, in particolare se si tratta di una co- 
munità araba o afro-araba, di una comunità africana 
dominata da una aristocrazia islamica, oppure di una 
comunità africana con /eader islamici ma con una ari- 
stocrazia tradizionale. 


In ogni caso il Corano viene cantato nell'originale 
arabo durante il culto e in altre occasioni rituali, mentre 
la musica non liturgica usa in genere la lingua locale. Le 
liturgie del venerdì vengono scrupolosamente osserva- 
te, mentre la commemorazione della nascita del Profe- 
ta, la sua ascesa al cielo e altri episodi importanti della 
sua vita sono celebrati con grandi cerimonie festive, du- 
rante le quali la musica viene eseguita in genere nel- 
l’idioma locale. La fine del Ramadan, il periodo di di- 
giuno diurno, viene celebrata con banchetti e musica, e 
anche il tradizionale pellegrinaggio a Mecca fornisce un 
pretesto per suonare musica per i pellegrini, sia in occa- 
sione della loro partenza, sia per festeggiare il loro ri- 
torno. 

In genere nelle comunità islamiche qualunque sem- 
plice evento musicale che risulti ammesso dalle rigide 
regole religiose tende a svilupparsi fino a diventare una 
forma tanto elaborata da risultare infine inammissibile 
dal punto di vista religioso, giungendo in questo modo 
alla sua secolarizzazione in forma di musica del tutto 
profana. Alcuni generi musicali islamici degli Yoruba 
(per esempio apala, waka e sakara), che erano nati in 
origine come semplici forme di musica per accompa- 
gnare il pellegrinaggio, sono diventati elementi del va- 
sto repertorio della musica d’intrattenimento. Allo stes- 
so modo tra i Dagomba del Ghana la musica e le danze 
damba eseguite in occasione della festa che celebra la 
nascita del profeta sono ora spesso eseguite dai /ursi, 
suonatori di tamburi del tutto profani. L'uso delle tra- 
dizioni musicali africane in occasione delle riunioni che 
celebrano il rituale mistico del dikr è stato anche favori- 
to dal settarismo e dalle tendenze di tipo sincretico, che 
hanno infine condotto allo sviluppo di un corpus di 
canti basati su modelli locali. 

Cristianesimo. Il quadro cambia quando si parla del 
Cristianesimo in Africa, in quanto esso è stato più acco- 
modante dell'Islam per quanto riguarda l’uso del patri- 
monio musicale locale. Come le religioni tradizionali 
africane, infatti, il Cristianesimo considera la musica un 
aspetto fondamentale del culto: è simile, di conseguen- 
za, l'atteggiamento nei confronti dell’organizzazione e 
dei contenuti dei canti sacri. 

I valori che guidano la selezione e l’uso della musica 
e degli strumenti musicali nel culto cristiano, così come 
l’organizzazione dell’esecuzione e le reazioni alla musi- 
ca, sono peraltro assai distanti da quelli che caratteriz- 
zano il culto tradizionale africano. Fino a poco tempo 
fa, infatti, le modalità africane di espressione e di com- 
portamento sembravano ai /eader della Chiesa cristiana 
non soltanto poco adatte al culto cristiano, ma anche 
assai lontane dal sobrio stile di vita che ci si aspettava 
dai convertiti. Non erano perciò approvati i tamburi, le 
danze e l’esuberanza tipica delle celebrazioni africane, 


così come le feste e i riti che accompagnano il ciclo del- 
l’esistenza. Il problema che il Cristianesimo ha dovuto 
affrontare in Africa è stato quello di riuscire a integrare 
il culto cristiano con le culture indigene e allo stesso 
tempo preservare le credenze cristiane fondamentali, i 
valori e le norme che caratterizzano la religione. Come 
modello di integrazione poteva essere usata la Chiesa 
d’Etiopia, ma essa fu per lungo tempo ignorata perché 
non si conformava alle norme e ai valori della Chiesa 
d'Occidente. 

Il primo passo verso l’«indigenizzazione» della musi- 
ca sacra, largamente praticato durante tutto il XIX seco- 
lo, fu ovviamente la traduzione degli inni religiosi dalle 
lingue europee a quelle africane. Questa indigenizza- 
zione, tuttavia, non realizzò l'adattamento dei testi così 
tradotti a motivi musicali caratterizzati da ritmi e melo- 
die africane o capaci di riprodurre il profilo dell’intona- 
zione o del ritmo, dal momento che molte lingue africa- 
ne sono «tonali» (in esse, cioè, le altezze e i toni hanno 
valore distintivo per il significato oppure tendono a es- 
sere fissi per particolari parole, proposizioni e periodi). 
La conservazione delle melodie occidentali portò inevi- 
tabilmente alla distorsione delle parole, una situazione 
alla quale non è ancora stato del tutto posto rimedio in 
molte parti dell’Africa. 

Alcuni missionari e alcune autorità della Chiesa afri- 
cana hanno tentato di fornire qualche soluzione per 
questo problema. La missione di Livingstonia, in Mala- 
wi, per esempio, ha incoraggiato gli Ngoni, la popola- 
zione locale, ad adattare i loro canti tradizionali per 
l’uso ecclesiastico e ha ammesso l’uso di strumenti tra- 
dizionali, come campane, tamburi e corni, per chiama- 
re i fedeli alla chiesa. Altrove sono comparsi canti di ti- 
po tradizionale (come quelli della Chiesa metodista del 
Ghana, che utilizza testi dei Fanti), che vengono esegui- 
ti come spirituals o come inni. 

La ricerca di soluzioni per questi problemi, così co- 
me per l’intera questione del rapporto fra Cristianesi- 
mo e culture africane, si sviluppò nei primi decenni del 
xx secolo con la formazione dell’International Missio- 
nary Council. Ne scaturì un atteggiamento più aperto 
verso le culture africane, così come verso l’indigenizza- 
zione delle liturgie e delle musiche cristiane. Questo at- 
teggiamento non ha soltanto incoraggiato qualche con- 
tributo delle lingue africane all’innodia occidentale, ma 
ha anche prodotto lo sviluppo di una nuova forma sin- 
cretistica di musica sacra, capace di combinare risorse 
africane e occidentali. Sono così diventati abbastanza 
comuni nelle chiese cattoliche canti, inni e varie moda- 
lità musicali di accompagnamento per la messa che uti- 
lizzano regolarmente tamburi e altri strumenti tradizio- 
nali africani. La All African Conference of Churches 
(AACC) e altre associazioni musicali locali incoraggiano 
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continuamente la creazione e la diffusione di nuovi inni 
religiosi africani. 

Anche le Chiese separatiste nere, o indipendenti, 
hanno affrontato questo problema. Partendo dalla tra- 
duzione degli inni e poi da nuove composizioni nello 
stesso stile, i loro leader hanno largamente favorito i 
canti nello stile della musica tradizionale africana e 
quelli basati sullo stile dei canti di marcia, e in generale 
la musica popolare africana. In queste Chiese vengono 
normalmente utilizzati sia i tamburi africani, sia gli 
strumenti di tipo occidentale (che in genere non vengo- 
no usati nelle Chiese ecumeniche), soprattutto perché 
favoriscono il movimento fisico e le manifestazioni esta- 
tiche. [Vedi anche AFRICA, RELIGIONI DELL’, arti- 
colo Movimenti moderni]. 

Come è naturale, c'è una stretta relazione tra le ten- 
denze musicali della Chiesa africana e quelle della musi- 
ca profana africana contemporanea, in quanto molti 
compositori di musica profana sono anche compositori 
di musica religiosa e di musica per le varie istituzioni 
educative, che in passato erano gestite in gran parte dal- 
le Chiese. I principali esecutori della musica corale afri- 
cana di genere profano sono di fatto i cori di chiesa, i 
complessi canori e i gruppi corali scolastici; per conver- 
so i repertori delle poche organizzazioni corali indipen- 
denti includono spesso la nuova musica sacra africana. 
In seguito alla nascita di moltissime Chiese indipenden- 
ti, i compositori di musica popolare africana adesso in- 
cludono nei loro repertori di musica da ballo molti temi 
religiosi e molte melodie proposte da queste Chiese: 
perciò le loro composizioni si possono ascoltare non sol- 
tanto nelle chiese, ma anche nelle sale da ballo, nei caffè, 
nei right club e in molte e diverse occasioni sociali. 

[Vedi anche TEATRO RELIGIOSO AFRICANO; e 
inoltre PERCUSSIONI E RUMORE, TAMBURI SA- 
CRI, e BULL-ROARER, vol. 2]. 
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J.H. KWABENA NKETIA 





NDEMBU, RELIGIONE DEGLI. Gli Ndembu, 
chiamati anche Lunda, contano circa sessantamila per- 
sone e abitano in piccoli villaggi nel distretto di Mwini- 
lunga, nella provincia nordoccidentale dello Zambia. 
Sebbene il loro sistema di discendenza sia matrilineare, 
è la donna a lasciare la propria famiglia per andare in 
sposa nel villaggio del suo marito. Si tratta di un sistema 
che predisponeva a non poche tensioni sociali e, prima 
della diffusione del Cristianesimo, comportava un ele- 
vato numero di divorzi. In questa società potenzialmen- 
te conflittuale, le associazioni cultuali in precedenza 
avevano un grande potere di coesione, chiamando i 
membri provenienti da differenti gruppi familiari a 
cooperare nei rituali che offrivano momenti di rivela- 
zione spirituale, che a sua volta risolveva i conflitti e 
guariva dalle malattie. 

Culti di afflizione. Presso gli Ndembu si attribuiva 
all’afflizione una causa spiritica: lo spirito di un parente 
defunto di parte matrilineare (r2u£ish:) tormentava un 
discendente vivo, «manifestandosi» in una gamma di 
modalità differenti. Pertanto, lo spirito poteva palesarsi 
come «Nkula», modalità per i dolori mestruali; Wub- 
wang'u, modalità per i gemelli; Isoma, modalità per gli 
insuccessi; Ihamba, uno spirito dente che vaga nel cor- 
po del paziente e per cui si rende necessaria un'estra- 
zione rituale; Wuyang'a, modalità per i cacciatori; Tu- 
kuka, modalità per le malattie occidentali; Chihamba, 
modalità per il semidio del tuono. Le afflizioni attribui- 
te a Wubwang'u e Ihamba esistono ancora oggi. 

Lo spirito «catturava» un parente vivente in primo 
luogo perché lui o lei non avevano onorato la sua me- 
moria. Quando la persona era afflitta da uno spirito, si 
rendeva necessario un complesso rituale, tenendo con- 


to dei sintomi e dell’esito di una divinazione per indivi- 
duare la modalità che aveva determinato l’afflizione. Il 
rituale (rgormz4, «tamburo») era eseguito da un’associa- 
zione cultuale composta da coloro che avevano già su- 
bìto un’afflizione corrispondente a quella determinata 
modalità. Lo scopo era quello di attirare lo spirito fuori 
dal suolo (dimora degli spiriti) in modo da riconoscer- 
ne l’esistenza attribuendogli una forma concreta con 
cui potesse rivelarsi, per esempio una figura, un’effige, 
un dente o una voce. Kusolola («il rivelarsi») era un ele- 
mento basilare della religione ndembu e dei suoi rituali 
curativi. La religione insegnava che: «ciò che ti fa soffri- 
re, una volta scoperto e propiziato, può venire in tuo 
aiuto». Attraverso l’uso di farmaci, percussioni, canti e 
rituali distintivi appropriati per ciascuna modalità, lo 
spirito era inserito nell'ambiente sociale e, a un certo 
punto del rituale, si sarebbe tramutato da entità perni- 
ciosa per il paziente a entità positiva. Spesso a innesca- 
re questo cambiamento era un sacrificio che poteva 
consistere nella decapitazione di un volatile, oppure in 
un colpo violento contro una effigie, che significava il 
gesto dell'uccisione. Mentre la vittima incarnava lo spi- 
rito, l’atto provocava un senso di innocenza e comuni- 
tarismo. Il sacrificio degli Ndembu era il punto in cui le 
componenti visibili e invisibili dell'ordine cosmico si 
compenetravano e si scambiavano le qualità. Quando il 
mondo degli spiriti e quello dei viventi si univano, il pa- 
ziente raggiungeva la guarigione. 

Rituali nei momenti critici della vita. Un giovane ra- 
gazzo o una giovane ragazza non potevano diventare 
membri a tutti gli effetti della popolazione ndembu 
senza un rituale iniziatico. Il carattere matrilineare del 
sistema di discendenza enfatizzava il legame dell’allat- 
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tamento al seno. Pertanto, un arbusto della foresta 
chiamato m2udyî, che ha una linfa lattiginosa, era il sim- 
bolo dominante per l’iniziazione di ragazzi e ragazze. Il 
mudyi rappresentava il lignaggio matrilineare e le virtù 
di una buona vita di famiglia. Il suo «latte» era il polo 
sensorio del significato simbolico, che suggeriva la sod- 
disfazione associata al latte materno, dando potere al 
polo ideologico della benignità. 

L'iniziazione di ragazzi e ragazze erano riti di passag- 
gio, che sono eseguiti anche oggi ma in forma ridotta. Il 
novizio passa ritualmente dall'infanzia a un periodo di 
isolamento liminale, in cui il ragazzo o la ragazza non so- 
no né bambini né adulti. Infine, l’iniziato è reintegrato 
nel gruppo sociale come suo membro a tutti gli effetti. 

Le ragazze sono iniziate singolarmente durante la 
pubertà. L'iniziata giaceva sotto una coperta ai piedi di 
un albero da latte per un giorno intero, mentre le don- 
ne le danzavano intorno. Alla sera veniva accompagna- 
ta alla capanna di isolamento, dove veniva educata per 
tre mesi. Alla fine, eseguiva una danza pubblica e poi 
poteva contrarre matrimonio. 

I maschi dai cinque ai quindici anni sono ancora 0g- 
gi circoncisi in gruppi all’interno di recinti sacri separa- 
ti dal villaggio. Restano isolati qui durante la cura e, in 
tempi precedenti, ricevevano la visita di un danzatore 
di «kisbi, uno spirito di antiche origini, ma non ance- 
strale. Alla fine i ragazzi si ricongiungevano alla società 
in una cerimonia pubblica che includeva una danza 
trionfale al cospetto del capo villaggio. In entrambi i ri- 
tuali il luogo dove gli iniziati dovevano affrontare la 
prova e l'umiliazione era chiamato il «luogo della mor- 
te». La morte simbolica e la rinascita costituivano degli 
elementi basilari in questo e in molti altri rituali tera- 
peutici. 

La morte era celebrata da un danzatore mascherato 
(Kadang’u) che era sia una sorta di prefica che un 
clown. Tra i simboli funerari c'erano tre fosse riempite 
con acqua colorata di bianco, rosso e nero, che rappre- 
sentavano il bene, l’ambivalenza del sangue e la morte. 
Queste fosse erano conosciute come «fiumi» prove- 
nienti da Nzambi, il dio creatore. Una volta, un cammi- 
natore sui trampoli, che era il capo della società funera- 
ria, interveniva per colpire e iniziare i piccoli ragazzi del 
campo del lutto. Ancora oggi si fa ricorso a farmaci e ri- 
tuali per placare gli spettri dei defunti. 

In questo modo la religione degli Ndembu era diret- 
tamente interessata agli eventi umani, come la malattia, 
la cattiva sorte nella caccia, i conflitti nei villaggi o le fa- 
si nella maturazione degli individui. Era principalmen- 
te attraverso la malattia che una persona cominciava a 
sentire la presenza di uno spirito antenato. In tal modo 
le irregolarità della vita, i suoi eventi negativi, creavano 
un senso di positività del soprannaturale, soprattutto 


quando lo spirito possedeva una paziente e questa, riu- 
scendo a dominarlo, liberava il suo corpo dalla presen- 
za dello spirito. La palpabile presenza degli spiriti si 
evolveva con l’esperienza di una disgrazia. Questo non 
può essere spiegato come un meccanismo di compensa- 
zione. L'evento negativo aveva una funzione che va ol- 
tre quella di destare fantasie, in quanto stimolava delle 
facoltà (wanga) ben riconosciute che necessitavano del- 
lo stimolo problematico per far fiorire la cooperazione 
sociale. I dottori anziani ancora oggi addestrano i loro 
apprendisti allo sviluppo di queste facoltà e insegnano 
loro quali sono i materiali appropriati per farmaci, per- 
cussioni, confessioni ed estasi allo scopo di esorcizzare 
gli spiriti maligni. Nonostante la crescita del Cristiane- 
simo nel tardo XX secolo, i guaritori tradizionali sono 
cresciuti di numero. A causa della soppressione dei cul- 
ti ancestrali, questi non attirano gli spiriti antenati dei 
pazienti, ma piuttosto sono aiutati da spiriti tutelari tra 
i propri antenati o tra qualche forte personalità decedu- 
ta. Un tempo, un dottore scopriva la sua vocazione do- 
po aver sperimentato la malattia. Nel caso di un divina- 
tore allo stato iniziale, questi poteva soffrire di proble- 
mi di respirazione fino a quando non avesse risposto al- 
la chiamata del suo spirito sottoponendosi all’iniziazio- 
ne Kayong'u. 

Spiriti. In passato, la religione ndembu era incentrata 
sugli spiriti degli antenati che comunicavano con gli 
umani frequentemente, ma imprevedibilmente. Simil- 
mente alla vita degli umani, la loro azione era in continuo 
svolgimento, non era assoluta. Potevano guarire i loro 
discendenti e renderli sessualmente potenti. Questi 
spiriti potevano anche rinascere nella loro discendenza 
patrilineare. Spesso erano capricciosi, difficili oppure si 
offendevano facilmente se dimenticati, ma erano bene- 
voli se trattati con rispetto. Pertanto, tutta l'umanità, nel 
passato, presente e futuro, era fortemente unita. Tutta- 
via, oggi gli spiriti degli antenati r24kishî e gli spiriti anti- 
chi ikishî non sono più riconosciuti come agenti necessa- 
ri per le guarigioni o per i riti di passaggio. 

Gli Ndembu credevano anche nel r2wvevulu, lo spirito 
ombra che si pensava lasciasse il corpo di una persona 
per vagare, mentre questa dormiva e sognava. Questa 
«ombra» lasciava il corpo di una persona anche quando 
questa moriva. Alcuni spiriti maligni sono ancora temu- 
ti, soprattutto i 724fu, fantasmi pericolosi che si manife- 
stano quando i riti funerari non sono stati eseguiti ap- 
propriatamente. Altri spiriti temuti sono i pericolosi 4%- 
dumba (singolare, adumba), spiriti servitori di stregoni o 
streghe e che hanno le sembianze di piccoli uomini con 
i piedi al rovescio, oppure forma di iene, sciacalli, gufi e 
piccoli roditori. Altri due tipi di esseri temuti sono il ca- 
po degli andumba, il kKabwehbu, in genere lo spettro del 
marito di una strega morto assassinato, che si crede con- 


tinui ad avere un rapporto sessuale con la sua sposa, e il 
musalu, o zombie, che può manifestarsi in un cadavere 
ed essere mandato da una strega per uccidere. 

Dio. Gli Ndembu precristiani riconoscevano un dio 
creatore chiamato Nzambi che, dopo aver creato il 
mondo, non sarebbe più intervenuto nelle vicende uma- 
ne. Il suo ruolo nella religione era esiguo oppure poteva 
assumere una valenza negativa. Le giovani donne ndem- 
bu durante la loro consacrazione e isolamento si nascon- 
devano attentamente alla sua vista, rappresentata dal 
sole. Questa divinità maschile, il sole, così come gli uo- 
mini e i giovani maschi, non potevano essere presenti al- 
le loro scene di rinascita. Nzambi dimorava molto lonta- 
no dal mondo, ed era associato alla pioggia, agli animali, 
alla fertilità e anche all'ordine morale che decretava de- 
vozione per i morti e compassione per i vivi. I cristiani si 
sarebbero poi appropriati del nome Nzambi per tradur- 
re il termine Dio e oggi, persino i guaritori tradizionali 
pregano Nzambi, proprio come i cristiani ndembu han- 
no continuato a fare per decenni. 
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EDITH TURNER 


NGAI il cui nome è a volte scritto Mogai, è il dio su- 
premo dei Kikuyu (Gikuyu), dei Maasai e dei Kamba, 
popolazioni degli altipiani del Kenya, in Africa orienta- 
le. Ngai, creatore e dispensatore di tutte le cose, è una 
divinità elevata: egli abita in cielo, anche se si pensa che 
visiti diversi luoghi sulla terra, montagne o boschetti sa- 
cri, dove preghiere e sacrifici gli vengono tradizional- 
mente offerti. I Kikuyu si rivolgono a Ngai come a 
Mwene-Nyaga («possessore di luce»). I missionari cri- 
stiani hanno adottato questo termine per indicare il St- 
gnore. Il Monte Kenya, chiamato Kere-Nyaga («monta- 
gna di luce»), è la speciale dimora di Ngai sulla terra, 
ma si dice che egli risieda anche in altre montagne; al- 
cuni grandi alberi sacri, inoltre, sono spesso scelti come 
luoghi di preghiera e di sacrificio. Nelle occasioni di 
maggiore importanza, infine, preghiere vengono offerte 
rivolgendosi a ciascuna delle quattro montagne in corri- 
spondenza dei quattro punti cardinali. 

Anche i fenomeni naturali sono spesso interpretati 
come segni dell’azione o della presenza di Ngai, il qua- 
le in questo modo esprime le sue emozioni: i lampi e i 
tuoni vengono interpretati come preparativi per i suoi 
spostamenti da un luogo a un altro. Il tuono viene talo- 
ra interpretato come il suo terribile «far scrocchiare le 
giunture», quando sta per dare la caccia ai nemici o sta 
per punire i malfattori. Ngai non può essere visto, ma la 
natura rivela la sua presenza e i suoi movimenti. 

Come molte delle divinità elevate dell’Africa, Ngai 
non si preoccupa degli eventi ordinari di tutti i giorni, 
ma soltanto dei momenti di crisi e delle situazioni di 
grande e generale importanza, come la semina, la mieti- 
tura, le epidemie e i riti di passaggio. Una persona non 
lo invoca per sé o per qualcun altro a meno che non si 
trovi in grande bisogno o in grave difficoltà. I capi e gli 
anziani sono considerati le persone più indicate per ri- 
volgersi a Ngai: essi in genere lo fanno a nome dell’inte- 
ro clan. La struttura fortemente gerarchica della società 
e della religione dei Kikuyu è confermata non soltanto 
dal fatto che gli anziani di norma invocano Ngai chia- 
mandolo «anziano meritevole di reverenza», ma anche 
dal fatto che a lui ci si rivolge soltanto dopo aver tenta- 
to con altri poteri spirituali minori, come quelli degli 
antenati, e averli trovati insufficienti. Rapporti di tipo 
gerarchico caratterizzano anche le pratiche sociali e 
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giuridiche dei Kikuyu, i quali, per risolvere i loro con- 
flitti e le loro dispute, si rivolgono sempre ai tribunali 
locali o agli anziani del gruppo prima di accedere ai li- 
velli più elevati della gerarchia sociale. 

A Ngai non ci si rivolge soltanto verbalmente attra- 
verso le preghiere, ma spesso anche con offerte e sacri- 
fici animali. Il sacrificio è sempre offerto in caso di gra- 
vi crisi o di disastri che coinvolgono la comunità, come 
siccità o epidemie. Al dio si possono offrire (così come 
agli antenati) anche birra fatta in casa oppure latte. La 
carne dell’animale sacrificato viene consumata dai pre- 
senti (che sono anziani, bambini non ancora puberi e 
donne in menopausa), mentre una parte di essa viene 
bruciata sul fuoco per Ngai. 
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NGONDE. Vedi NYAKYUSA, RELIGIONE DEI. 


NHIALIC è il nome del dio elevato dei Dinka, una po- 
polazione nilotica stanziata nella parte meridionale del- 
la Repubblica del Sudan. La parola nbialic richiama sia 
il concetto di «sopra», sia quello di «cielo», ma ci si ri- 
ferisce a questo dio anche come a un «creatore» e un 
«padre». Nhialic abita in cielo, ma non si identifica con 
esso, anche se i Dinka esprimono la relazione con il dio 
con l’espressione «salire verso l’alto», come grazie alla 
levitazione o salendo sulla cima di una collinetta o di un 
poggio per pregare. 

Secondo il mito dei Dinka, in origine la terra e il cie- 
lo erano uniti o almeno contigui; il cielo era così vicino 
alla terra (e quindi il dio all'uomo) che una fune li col- 
legava e gli uomini potevano liberamente salire da 
Nhialic. Era un tempo felice, in cui il dio forniva ai pri- 
mi uomini (Garang e Abuk) qualunque cosa essi desi- 
derassero e la scala di corda era il mezzo attraverso cui 
essi potevano comunicargli le loro richieste. Nhialic, in 
questo modo, insegnò al primo uomo e alla prima don- 
na quando dovevano mangiare, come dovevano muo- 
versi (una versione del mito racconta che il dio rinchiu- 
se l'umanità in un vaso) e come dovevano comportarsi 
(formalmente, almeno nelle situazioni in cui bisogna 
mostrare rispetto). Ma un giorno la donna, per ingordi- 


gia, afferrò il lungo pestello per battere il miglio e al- 
zandolo colpì inavvertitamente Nhialic, che di conse- 
guenza si allontanò verso l’alto e spezzò la corda che 
univa cielo e terra. Se da un lato questa separazione do- 
nò all'uomo la sua libertà, dall'altro pose termine a 
quella sorta di età dell’oro caratterizzata dalla protezio- 
ne diretta di Nhialic e introdusse la sofferenza, il lavoro 
e la morte. 

Come Kwoth, il dio elevato dei vicini Nuer, a secon- 
da dei particolari contesti sociali Nhialic può essere 
concepito in modi anche notevolmente diversi: come 
l’Essere supremo, come una semplice attività, oppure 
come la manifestazione di un essere spirituale minore. 
Tutte le divinità dei Dinka, infatti, tra cui ricordiamo le 
vath (divinità del clan) e le yeetò (divinità del cielo), 
manifestano diversi gradi di jok (potere spirituale). 

Ormai Nhialic governa il destino del mondo da lon- 
tano, dispensando soltanto punizioni ai malvagi e vigi- 
lando sui Dinka (e sul mondo) come un padre veglia 
sulle vicende dei propri figli. E i Dinka, in quanto figli 
di Nhialic, non possono sempre comprendere piena- 
mente i comportamenti del loro padre, ma devono co- 
munque sottomettersi al suo volere. Quando il cielo e la 
terra erano ancora uniti, gli uomini e le donne scelsero, 
sebbene accidentalmente, di sottrarsi al dominio di 
Nhialic, ai suoi vincoli e alle sue costrizioni, ma essi an- 
cora dipendono da lui fin quando nel mondo ci saran- 
no sofferenza, malattia e morte. La loro relazione con la 
divinità è dunque essenzialmente ambigua: attraverso 
le preghiere allo stesso tempo implorano da essa aiuto, 
ma anche la supplicano di conservare la pace nell’uma- 
nità. 
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NUER E DINKA, RELIGIONE DEI. Le popola- 
zioni dei Nuer e dei Dinka appartengono al gruppo ni- 
lotico della famiglia linguistica nilo-sahariana e abitano 
la savana e la regione dell’alto Nilo, nella parte meridio- 
nale della Repubblica del Sudan. I Nuer sono oggi cir- 
ca 800.000 e i Dinka circa 1,5 milioni: queste cifre sono 
del tutto approssimative, poiché le due popolazioni si 
sono in parte mescolate. Spesso i Nuer e i Dinka sono 
stati considerati una popolazione unica, ma le differen- 
ze culturali e politiche sono abbastanza significative da 


doverli mantenere separati; gli uni, del resto, si conside- 
rano distinti dagli altri. Sono differenti anche le loro 
tradizioni religiose, anche se probabilmente costitui- 
scono semplicemente varianti di un sistema comune. 

Sia i Nuer che i Dinka sono allevatori nelle vaste sa- 
vane della regione. I Nuer praticano in modo totale la 
transumanza; i Dinka in modo soltanto parziale, in 
quanto il loro ambiente è meno duro e meglio irrigato, 
essendo composto da savana boscosa e non dalle pia- 
nure senza alberi in cui vivono i Nuer. Le relazioni tra 
i gruppi locali, fondati su clan patriarcali e sulle linee 
di discendenza parentale, si realizzano prevalentemen- 
te attraverso scambi di bestiame in occasione dei ma- 
trimoni oppure, in tempi di ostilità, attraverso furti di 
bestiame. Il bestiame ha un’importanza notevolissima 
anche dal punto di vista religioso, poiché sussiste un 
forte senso di identificazione spirituale tra uomini e 
animali. I Nuer non conoscono alcuna forma di autori- 
tà politica tradizionale oltre alla rudimentale (ed essen- 
zialmente religiosa) autorità dei sacerdoti della Pelle di 
Leopardo e talora di alcuni leader profetici. Tra i Din- 
ka, invece, i Signori della Lancia da Pesca esercitano 
una più consistente autorità su gruppi più precisamen- 
te definiti. Oggi i modelli tradizionali sono cambiati 
notevolmente a seguito della dominazione coloniale e, 
più recentemente, dell’indipendenza politica. Entram- 
be le popolazioni posseggono un fiero senso di indi- 
pendenza e si considerano i soli abitanti di un mondo a 
loro ostile sia dal punto di vista ambientale sia politico. 
Molti osservatori hanno segnalato l’importanza delle 
tematiche religiose nel comportamento quotidiano dei 
Nuer e dei Dinka. 

Le divinità e gli spiriti. Entrambe le popolazioni con- 
siderano il mondo creato da una divinità elevata. Per i 
Nuer il creatore si chiama Kwoth (termine che significa 
anche «spirito» e «respiro») o Kwoth Nhial; i Dinka lo 
chiamano, invece, Nhialic, che si può tradurre anche 
«cielo». Le due concezioni non sono perfettamente 
identiche, ma per comodità useremo per entrambe il 
termine divinità. Origine sia della vita che dei suoi para- 
dossi, la divinità è onnipotente, onnipresente, eterna e al 
di là della comprensione e del controllo ordinario degli 
uomini. Anche se ormai vive del tutto separata dagli es- 
sere umani (in entrambe le tradizioni religiose sono pre- 
senti miti di separazione dell'umanità dal cielo), la divi- 
nità rimane in ultima istanza in stretta relazione con il 
mondo, in quanto è responsabile in ogni momento di in- 
terferenze e di interventi nelle vicende quotidiane. Per 
questo motivo preghiere e offerte vengono rivolte conti- 
muamente e informalmente alla divinità, che non è mai 
lontana dai pensieri degli uomini. 

Più vicine al mondo terreno e più coinvolte con il 
comportamento quotidiano degli uomini sono certe 
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forze mistiche o spirituali che vegliano costantemente 
sull’umanità e con essa sono in contatto: spiriti di vario 
genere o divinità minori. La natura, l’identità e le carat- 
teristiche di queste divinità minori sono assai varie. Es- 
se rappresentano, su un piano mistico, gli aspetti innu- 
merevoli e continuamente mutevoli dell'esperienza che 
gli uomini possono fare del mondo, dell’agire della di- 
vinità e di loro stessi: ogni tentativo di classificazione 
oltre termini così generali può soltanto essere incerto e 
continuamente instabile. In entrambe le tradizioni reli- 
giose si possono individuare alcuni motivi simili, ma le 
somiglianze non devono essere troppo forzate. 

I Nuer suddividono le divinità minori in spiriti del- 
l’aria (o del sopra) e spiriti inferiori. I primi sono più 
potenti, più diffusi e più pericolosi. Molti di loro sono 
considerati stranieri, originari proprio della cultura dei 
Dinka. Sono distinti dalla divinità creatrice, anche se 
anch'essi sono chiamati kwotb. La divinità suprema è 
una sola e ha avuto origine dai Nuer, mentre gli spiriti 
sono numerosi e spesso provengono da altre popolazio- 
ni (a parte i col/wrc, gli spiriti delle persone uccise dai 
fulmini, che sembrano essere più antichi e non di origi- 
ne straniera). La divinità creatrice è vista come un pa- 
dre benevolo e un amico, mentre gli spiriti sono assai 
meno benevoli e più esigenti nell'immediato. Possono 
prendere possesso degli uomini, inviando loro la malat- 
tia, per indicare che hanno commesso dei peccati: la re- 
lazione così istituita tra uomo e spirito è talora addirit- 
tura ereditaria. Per rimuovere il peccato dalla persona 
posseduta, tuttavia, si può celebrare un sacrificio: in 
questo modo il colpevole viene curato e lo spirito viene 
respinto nel suo territorio, fuori del mondo. Talora gli 
spiriti superiori prendono possesso di certe persone 
particolari, che di conseguenza diventano profeti. 

Gli spiriti inferiori, invece, sono più vicini agli uomi- 
ni. Tra essi sono compresi gli spiriti totemici legati ai 
gruppi locali, gli spiriti totemici legati ai singoli indivi- 
dui e vari altri spiriti di diversa natura. Sono tutti meno 
importanti degli spiriti superiori e non sono molto sti- 
mati, ma poiché sono assai prossimi agli uomini ne pos- 
sono condividere la cattiveria e l'odio e perciò risultano 
spesso esigenti e spiacevoli. 

I Dinka distinguono quelle che chiamano divinità del 
cielo (o divinità libere, che sono le più importanti), le 
divinità del clan (che sono legate ai gruppi locali), le di- 
vinità minori e gli antenati. Nella realtà quotidiana la 
distinzione fondamentale consiste nel fatto che la divi- 
nità del clan, associata a una specie animale o una clas- 
se di oggetti, è il punto di riferimento per tutti i membri 
di un clan particolare, mentre le divinità del cielo si im- 
pongono agli uomini attraverso la possessione, creando 
così una relazione permanente ma individuale, del tutto 
indipendente dall’affiliazione a un clan. Le divinità del 
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cielo sono più difficili da capire e da prevedere e di 
conseguenza più potenti e più pericolose. La divinità 
che possiede un individuo viene identificata attraverso 
la divinazione: un apposito sacrificio può liberare colui 
che è stato posseduto. Le divinità del cielo paiono esse- 
re delle realtà esterne che rappresentano stati psicologi- 
ci interni: esse sono sempre legate a situazioni di ambi- 
guità sociale e morale, di confusione e di peccato. 

I sacerdoti e i sacrifici. Ogni comunità possiede i 
propri esperti nella celebrazione dei riti, che hanno im- 
parato come affrontare le forze spirituali e come pro- 
teggere da esse gli uomini comuni. Tra i Nuer vi sono i 
sacerdoti della Pelle di Leopardo, membri di una par- 
ticolare linea di discendenza parentale e dotati di spe- 
ciali poteri, il principale dei quali è quello di purificare 
coloro che si trovano, a causa delle azioni proprie o al- 
trui, in condizione di impurità e di pericolo spirituale. 
Tra i Dinka gli operatori rituali sono i Signori della 
Lancia da Pesca, capi delle linee di discendenza sacer- 
dotali. Si dice siano «le luci che illuminano i Dinka» 
perché «portano la vita» e guidano il loro popolo attra- 
verso le vie oscure del mondo quotidiano. Hanno il 
potere di donare la vita, potere che viene loro assegna- 
to dalla divinità Ring (la carne). La tradizione orale 
narra che il primo Signore della Lancia da Pesca fu Ai- 
wel Longar, le cui preghiere furono così potenti e sin- 
cere da garantire la fertilità del popolo, del bestiame e 
della terra. Le lance di Longar erano precise e mortali 
quando venivano usate per uccidere i buoi destinati al 
sacrificio, e così sono quelle dei maestri odierni: il po- 
tere spirituale risiede appunto nelle lance, usate per le 
uccisioni sacrificali e per la preservazione della vita. 
L’invocazione e l’immolazione della vittima, dunque, 
costituiscono oggi ripetizioni rituali del gesto fondato- 
re compiuto da Longar. L'animale sacrificato viene 
identificato simbolicamente con la persona a nome e a 
vantaggio della quale il rito viene eseguito. Le colpe e 
le malattie sono collocate «sulla groppa» della vittima 
sacrificale e portate via dalla sua morte: essa espelle il 
peccato e la malattia dal gruppo e libera l’individuo 
che ne era afflitto. 

I Signori della Lancia da Pesca guidano e conservano 
le vite altrui. Non possono morire di una morte norma- 
le e vengono quindi, su loro esplicita richiesta, sepolti 
vivi. Poiché i signori della vita non se ne vanno mai del 
tutto (rimangono tra i vivi per renderli più forti), nessu- 
no porta il lutto per la loro morte e piuttosto si susse- 
guono varie manifestazioni di gioia. 

I profeti, I Nuer e i Dinka hanno dovuto subire per 
lungo tempo i radicali (ed evidentemente distruttivi e 
irrazionali) effetti delle interferenze esterne e di fronte 
ad essi hanno dovuto produrre delle risposte soddisfa- 
centi. Oltre ai disastri naturali quali carestie ed epide- 


mie, i problemi più seri degli ultimi secoli sono stati lo 
schiavismo arabo, la dominazione coloniale inglese e la 
«pacificazione» e infine l'assorbimento all’interno della 
Repubblica del Sudan. 

Delle loro reazioni nei tempi più antichi si conosce 
ben poco, ma tra la fine del XIX e l’inizio del XX secolo 
sia i Nuer sia i Dinka hanno prodotto alcuni movimen- 
ti religiosi guidati da profeti. I profeti dei Nuer organiz- 
zarono grandi gruppi di seguaci per attaccare i Dinka, 
introdussero nuovi riti per fermare le nuove epidemie, 
e guidarono la resistenza contro lo schiavismo. Verso la 
fine del XIX secolo apparve un profeta chiamato Ngun- 
deng, membro della linea di discendenza parentale dei 
sacerdoti della Pelle di Leopardo e forse di origine din- 
ka. Si guadagnò una reputazione come guaritore, di- 
chiarò che i suoi poteri derivavano da una divinità cele- 
ste dei Dinka, chiamata Deng, e si ritirò in isolamento 
rituale e in digiuno, per segnare l'acquisizione di un 
ruolo nuovo e profetico. Ebbe largo seguito e i suoi se- 
guaci dedicarono due anni alla costruzione di una pira- 
mide di terra e cenere, una «casa dello spirito» in onore 
della sua divinità celeste. Dopo la sua morte, nel 1906, i 
suoi poteri furono trasmessi a suo figlio Gwek. Uomo 
deforme e di sgradevole aspetto, Gwek si mostrava re- 
golarmente sulla cima della piramide in stato di posses- 
sione profonda, mentre pronunciava profezie. Come 
suo padre digiunava periodicamente in solitudine e 
portava lunghi capelli arruffati: si trattava di segni del 
potere divino che lo possedeva. Guidò la resistenza 
contro l’amministrazione inglese e fu infine ucciso dalle 
forze governative. I Nuer hanno conosciuto numerosi 
altri profeti con caratteristiche simili. 

Anche tra i Dinka i profeti sono stati importanti e 
numerosi. Il più famoso fu Arianhdit, che raggiunse il 
culmine della popolarità durante la Prima guerra mon- 
diale e visse fino al 1948. Tutti i profeti dei Dinka erano 
Signori della Lancia da Pesca che, attraverso l’acquisi- 
zione di poteri supplementari direttamente dalla divini- 
tà, erano diventati in qualche modo uomini divini. Essi 
erano più direttamente coinvolti con l’autorità tradizio- 
nale e l’organizzazione sociale rispetto ai profeti dei 
Nuer. Essi guidarono molte sommosse e movimenti di 
una certa importanza politica nei primi anni del XX se- 
colo. 

I missionari cristiani hanno svolto la loro attività 
presso entrambe le popolazioni. Mentre tra i Nuer han- 
no avuto scarso successo, più numerose sono state le 
conversioni tra i Dinka, forse perché questi ultimi, co- 
stituendo il gruppo etnico più numeroso nel Sudan me- 
ridionale, hanno attribuito maggiore importanza alle 
forme occidentali di educazione e hanno sviluppato un 
notevole interesse per l’attività politica. 


[Vedi KWOTH e NHIALICI]. 
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JOHN MIDDLETON 


NYAKYUSA, RELIGIONE DEI. La religione tradi- 
zionale dei Nyakyusa e dei loro vicini Ngonde (che par- 
lano un dialetto della stessa lingua) è stata attentamente 
studiata dal 1934 al 1938 e di nuovo nel 1955. I Nyakyu- 
sa occupavano la fertile valle di Rungwe in quella che og- 
gi è la Tanzania (9° di longitudine Sud e 34° di latitudine 
Est); gli Ngonde occupavano la contigua piana in quello 
che oggi è il Malawi. Insieme contavano forse mezzo mi- 
lione di persone. Erano agricoltori e pastori stanziali che 
praticavano la rotazione delle culture e fertilizzavano le 
loro piantagioni di banani con il concime delle stalle. 
Gruppi di uomini dai 30 ai 50 anni, con le loro mogli e i 
figli piccoli, vivevano insieme nei villaggi. La religione di 
queste due popolazioni si esprimeva soprattutto in due 
importanti cicli rituali, uno riguardante le famiglie, l’al- 
tro i chiefdorms (le unità politiche formate da un certo nu- 
mero di villaggi sotto il controllo permanente di un ca- 
po) o i gruppi di chiefdorms. La celebrazione di questi riti 
prevedeva rappresentazioni drammatiche di tipo teatrale 
che esprimevano la giusta relazione tra gli uomini e tra 
l'umano e il divino: esse, in pratica, avevano la funzione 
di una regolamentazione del comportamento umano e 
insieme di una mediazione tra uomini e divinità. 

Non particolarmente sviluppata era l'elaborazione di 
dottrine, anche se i riti legati alle famiglie si fondavano 
sulla convinzione che tutti i parenti, sia quelli vivi che 
quelli morti, fossero profondamente connessi tra loro, e 
inoltre sulla definizione delle regole parentali e matri- 
moniali. I riti comuni erano modellati su una narrazione 
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mitica riguardante l’arrivo di certe linee di discendenza 
di capi che avrebbero portato il fuoco, il ferro e il be- 
stiame all’umanità che, fino a quel giorno, non possede- 
va capi, né ferro, né bestiame e che mangiava soltanto 
cibo crudo. Un abbozzo di speculazione teologica pare 
essere la loro generale consapevolezza del simbolismo, il 
«comune linguaggio simbolico» di cui parla il poeta. Il 
fuoco, per esempio, rappresentava il «potere supremo» 
e l'autorità; «mangiare cibo crudo» era un comporta- 
mento da strega o almeno da persona senza cultura. Una 
interpretazione dettagliata del simbolismo veniva forni- 
ta dagli specialisti, sacerdoti e curatori (sia uomini sia 
donne) e in generale dagli anziani. Le associazioni sim- 
boliche qui riferite non sono il prodotto di congetture 
degli studiosi, ma riferiscono scrupolosamente le infor- 
mazioni fornite dai partecipanti ai riti. In una società di- 
versificata e in rapido mutamento il linguaggio simboli- 
co del passato può facilmente diventare uno strumento 
di comunicazione di cui si va perdendo la memoria. 

Le occasioni per la celebrazione dei riti legati alle fa- 
miglie erano il parto (soprattutto se in qualche modo 
anomalo), la pubertà, il matrimonio e la morte; ma an- 
che le situazioni di sventura. Gli elementi comuni a tut- 
ti questi riti erano una cerimonia di purificazione (in 
cui tutti i partecipanti venivano lavati e rasati); una «di- 
chiarazione» (con la quale chi partecipava al rito con 
«la rabbia nel cuore» doveva ammettere pubblicamen- 
te il proprio astio e far cessare il proprio rancore verso 
gli altri fedeli); e infine un banchetto di comunione (in 
cui i partecipanti e i loro parenti defunti condividevano 
birra, altro cibo che poteva variare a seconda dell’alti- 
tudine e, in occasione delle cerimonie funerarie, carne 
di manzo). Ciascun rito implicava un mutamento della 
condizione sociale per i partecipanti principali: la spo- 
sa, il padre, il fratello e il figlio nel caso di una cerimo- 
nia funeraria; entrambi i genitori nel caso di un parto 
gemellare (ma soltanto la madre per un parto normale); 
la ragazza in occasione della sua prima mestruazione; il 
suo sposo quando la donna passa dall’isolamento della 
pubertà al matrimonio. Ma anche i parenti meno pros- 
simi erano chiamati a festeggiare: il grado di parentela 
era più esteso lungo la linea paterna che lungo quella 
materna e variava a seconda del genere di cerimonia ri- 
tuale. La spiegazione fornita dagli stessi partecipanti a 
questi riti era che le persone maggiormente coinvolte 
nel lutto, i genitori di gemelli e le ragazze nubili facil- 
mente impazziscono se il rito viene loro negato. E infat- 
ti i «comportamenti di un pazzo» venivano mimati (e in 
questo modo rifiutati) nel corso della rappresentazione 
drammatica di tipo teatrale che accompagnava il rito 
funerario, la cerimonia per l'accettazione di una nuova 
vita o di un nuovo ruolo nella società (nel caso di una 
vedova affranta, di una bambina che diventa donna, di 
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una giovane madre, di un uomo in lutto, di un marito o 
del padre impaurito di due gemelli. In tutti questi riti i 
protagonisti morivano simbolicamente e rinascevano. 
Mentre si trovavano nel mondo dei morti venivano «ri- 
muginati» dagli spiriti e questa era un’esperienza peno- 
sa perché gli spiriti, sebbene connessi da legami di pa- 
rentela, erano pur sempre di natura divina e il terrore 
della divinità opprimeva gli uomini, che cercavano in 
tutti i modi di separarsi da essa. 

Le celebrazioni per il chiefdom: erano di vari tipi. Il pri- 
mo tipo consisteva in un rito di incoronazione durante il 
quale i due eredi designati (due perché il chiefdom sepa- 
ra in due parti ciascuna generazione) venivano rinchiusi 
in una capanna insieme con alcune persone comuni, 
scelte dalla generazione precedente, per imparare le fun- 
zioni del capo villaggio e per essere istruiti sui loro dove- 
ri futuri: i due giovani venivano inoltre trattati con spe- 
ciali sostanze curative affinché diventassero rispettabili 
uomini carichi di autorità. A un segnale convenuto i due 
giovani uscivano dalla capanna e si precipitavano verso i 
pascoli, dove i capi e i vicecapi anziani accendevano un 
fuoco sfregando insieme due legnetti. Tutti i fuochi nel 
territorio erano stati precedentemente spenti e ogni nuo- 
vo focolare doveva prendere la sua fiamma dal fuoco del 
capo. Ciascuno dei due eredi stabiliva la sua autorità su 
una metà del territorio e piantava due alberi e una pietra 
per ricordare la sua incoronazione e il suo matrimonio 
regale. La terra nel chiefdom era di nuovo assegnata: la 
vecchia generazione si metteva da parte per lasciare spa- 
zio a quella nuova. Il vecchio capo doveva «morire pre- 
sto», perché si credeva che la fertilità degli uomini, della 
terra e del bestiame dipendesse dalla vitalità del capo e 
un sovrano vecchio e malato risultava inaccettabile. Per 
questo motivo egli veniva soffocato e sepolto tra gli albe- 
ri piantati al tempo della sua incoronazione. 

Il secondo tipo di celebrazione rituale per il chiefdorm 
prevedeva lo sgozzamento di una vacca e varie preghie- 
re rivolte a un sovrano precedente nel boschetto sacro 
che si era formato intorno alla sua tomba. Poiché in quel 
luogo nessuno poteva tagliare la legna o coltivare la ter- 
ra, la vegetazione si andava continuamente infittendo. 

Un ultimo tipo di rito era una sorta di purificazione 
generale, compiuta all’inizio delle piogge, dopo la sta- 
gione secca, oppure in occasione di gravi emergenze 
collettive. La cenere di tutti i focolari domestici veniva 
gettata via e tutti i sentimenti di rancore tra le persone 
venivano apertamente confessati. 

Celebrazioni rituali di ampiezza regionale e che coin- 
volgevano un gruppo di chiefdorm erano dedicate a un 
eroe fondatore e si svolgevano nel suo boschetto sacro. 
Venivano elevate preghiere per la pioggia, per la fertilità 
e per la salute dell’intera regione. I due eroi principali, 
Lwembe e Kyungu, erano rappresentati sulla terra da 


specialisti del sacro a cui si attribuiva potere sulla pioggia 
e sulla fertilità e che erano anch'essi venerati. Il boschet- 
to di Lwembe nascondeva un grosso pitone (che rappre- 
sentava l’eroe): il serpente avrebbe soltanto leccato il sa- 
cerdote di Lwembe che, seppur protetto dentro un cesto 
vimini, avrebbe passato una notte nel boschetto. 

Il nome di uno degli eroi fondatori, Kyala, al quale 
venivano fatte offerte all’interno di una caverna, era 
usato non soltanto per l’eroe, ma anche nel senso gene- 
rico di «Signore» e per questo fu utilizzato dai primi 
missionari (nel 1891) per esprimere il concetto cristia- 
no di Dio. Da quando la religione tradizionale dei Nya- 
kyusa entrò in contatto con il Cristianesimo l’idea di un 
dio completamente distinto dagli eroi divenne sempre 
più chiara: nel 1934 gli anziani parlavano ancora di 
Kyala «di sotto», mescolato con gli spiriti, ma per i più 
giovani, sia di religione tradizionale sia cristiana, egli 
era «di sopra» (kumwanya) e «sopra» significava «in 
cielo» piuttosto che «in terra». 

Le celebrazioni in onore di Lwembe oltrepassavano i 
confini linguistici e politici. Come dono i sacerdoti porta- 
vano al santuario prodotti delle montagne, come zappe di 
ferro e sale, che le ricche popolazioni della valle di Run- 
gwe scambiavano con grano, fagioli e banane. L'eroe 
Kyungu ricevette zappe di ferro e avorio dalle montagne 
che circondano la piana di Ngonde e, a differenza di 
Lwembe, acquisì gradualmente grande potere politico, di- 
venendo un capo che dominava sopra numerosi altri capi. 

Oltre a queste celebrazioni rituali per gli spiriti delle 
famiglie, dei chiefdom e della regione, le popolazioni di 
lingua nyakyusa credevano nella stregoneria, un potere 
mistico che si pensava fosse esercitato da alcune perso- 
ne, per scopi personali, al fine di colpirne altre. Coloro 
che praticavano la stregoneria erano ritenuti avidi, invi- 
diosi e consumati dalla gelosia e dall'odio verso i loro 
vicini. Uccidevano uomini e animali, causavano la scar- 
sità del grano e la disidratazione dei bovini: tutti questi 
eventi erano provocati dalla presenza di un «pitone nel 
ventre», che agiva negativamente dall’interno. Questo 
pitone era così reale nella fantasia della gente da essere 
davvero visto nelle autopsie che venivano praticate per 
scoprire la causa del decesso oppure per dimostrare la 
natura stregonesca del defunto. 

La stregoneria era del tutto malvagia, ma un potere 
simile (e contrario) a essa poteva essere opportunamen- 
te esercitato dal capo per proteggere il villaggio dalle 
minacce stregonesche. Alcuni uomini, gli abamzanga («i 
forti»), erano capaci di lottare, in sogno, con coloro che 
praticavano la stregoneria. Era credenza diffusa che 
chiunque, anche un uomo comune, potesse punire un 
capo inospitale o responsabile, in giudizio, di un ver- 
detto ingiusto; potesse colpire un membro del villaggio 
che rifiutava l'ospitalità, che aveva troppo successo, che 


avesse violato obblighi consuetudinari abbandonando, 
per esempio, un figlio o mancando di rispetto a un pa- 
dre. I «respiri degli uomini», i mormorii di una opinio- 
ne pubblica indignata, sarebbero caduti sul colpevole e 
gli avrebbero provocato la febbre, lo avrebbero fatto 
deperire o addirittura gli avrebbero causato la paralisi. 

Erano diffuse anche varie sostanze «medicinali» (17724 
ti), preparati ricavati da vegetali che potevano essere 
usati indifferentemente per scopi buoni o cattivi: per uc- 
cidere o per curare, per distruggere o favorire il raccol- 
to, per assassinare o per mantenere l’autorità costituita. 

Sempre enfatizzato era l’aspetto morale della religio- 
ne. Chi era buono era protetto dagli spiriti e la sua fa- 
miglia, il suo bestiame e il suo raccolto prosperavano; il 
capo che si prendeva cura amorevole dei suoi uomini e 
dei suoi antenati attirava seguaci; se l’eroe fondatore e il 
suo rappresentante nella comunità venivano debita- 
mente onorati, l’intera regione era benedetta da una 
pioggia gentile. L'uomo buono non causava motivi di 
offesa e sperava di non provocare mai l’odio di un vici- 
no che poteva usare contro di lui le arti stregonesche. 
Nella stregoneria veniva in qualche modo personificato 
il male, ma ogni forma di potere poteva essere utilizza- 
to per scopi maligni. Un padre che malediva il proprio 
figlio o la propria figlia, al punto da provocare la loro 
sterilità, doveva infine perdonarli e benedirli quando 
imploravano il perdono con un dono appropriato, an- 
che se la rabbia era giustificata. Doveva dire «ora ti per- 
dono» e sputare per terra, e tutto l’odio che era dentro 
di lui sarebbe uscito fuori con lo sputo. I riti dovevano 
essere celebrati correttamente, secondo la tradizione in 
ogni dettaglio liturgico, ma se i partecipanti covavano 
l’odio nel cuore nessun rito avrebbe potuto essere effi- 
cace: l'odio è la radice della sventura. 

Come altre società, anche quella dei Nyakyusa è sem- 
pre stata particolarmente dinamica. I riti di incoronazio- 
ne e le offerte a nome dei capi e delle regioni celebrava- 
no esplicitamente un cambiamento che era già avvenuto 
nel passato: l’arrivo degli eroi che avevano portato fuo- 
co, ferro, bestiame e l’istituzione della chieftainship. 
Questo evento veniva rappresentato come avvenuto re- 
almente dieci generazioni prima. Gli archeologi stanno 
ora ricostruendo la diffusione in Africa del ferro e del- 
l'allevamento e già sono stati individuati i primi nuclei 
storici. Sembra che anche la chieftainship, compreso il 
potere politico di Kyungu, si siano diffusi in epoca or- 
mai pienamente storica: i miti, quindi, richiamerebbero 
eventi storici, ma condensando, per così dire, il tempo. 
Conquiste culturali come il controllo del fuoco o la for- 
giatura del ferro, infatti, separati forse da milioni di an- 
ni, vengono nel mito fusi insieme con l’inizio dell’alleva- 
mento e con l’istituzione della chieftaznship, a rappre- 
sentare, in un unico quadro, l’inizio della vita civilizzata. 
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Dal 1891 in avanti, con l’arrivo dei missionari cristia- 
ni, del commercio e del dominio coloniale, la velocità 
dei mutamenti si accrebbe notevolmente. Nel 1938 il 
16% della popolazione della valle di Rungwe e ancor di 
più nella piana degli Ngonde si professava cristiana e 
aveva quasi del tutto abbandonato gli antichi riti tradi- 
zionali; intorno al 1955 anche coloro che non si consi- 
deravano cristiani avevano ridotto o abbandonato mol- 
ti riti, come quello legato alla nascita di gemelli; dopo 
l'indipendenza del Tanganica, nel 1961, l'istituzione 
della chieftainsbip venne abolita nella valle di Rungwe e 
i riti di incoronazione caddero in disuso. 

Due tendenze risultano chiare: in primo luogo la cre- 
scente importanza, per molte persone, dell'idea di una 
divinità (Kyala) distinta dagli spiriti e dagli eroi e desti- 
nataria di sempre maggiori preghiere e offerte; in se- 
condo luogo l’attenuazione della paura della contami- 
nazione legata alla nascita e alla morte. In modo analo- 
go è diminuita la sensazione di pericolo legata alla divi- 
nità e ai processi biologici in cui la divinità si manifesta. 

La celebrazione dei riti può essere osservata e le dot- 
trine e i miti possono essere registrati, ma assai più diffi- 
cile è documentare la natura dell’esperienza religiosa in- 
dividuale. Molti parlavano della sensazione della presen- 
za degli spiriti durante i sogni e perfino nei momenti di 
veglia. Se la moglie o il figlio erano malati, un uomo si re- 
cava talvolta al crepuscolo nella piantagione di banane 
per spruzzare acqua dalla sua tazza di zucca, esprimendo 
amore e carità verso tutti, vivi e morti, e invocando la be- 
nedizione dei suoi spiriti. Ma l'apparizione di un defunto 
nel corso di sogni ricorrenti era temuta come un presagio 
di morte e profondamente sgradevole sembrava il perio- 
do di reclusione previsto dalla cerimonia rituale, quando 
il partecipante dimorava con gli spiriti. Numerosi con- 
vertiti al Cristianesimo, che peraltro ben conoscevano le 
credenze religiose tradizionali, dichiaravano di apprezza- 
re il senso della presenza e della comunione con Dio in 
maniera diversa da quanto accadeva nel passato. Tutti 
erano comunque consapevoli che il male aveva un terri- 
bile potere distruttivo sugli uomini: per questo cercava- 
no per loro e per tutti la purificazione da esso. 
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NYAME è il dio supremo degli Akan (compresi Twi e 
Ashanti), popolazione dell’attuale Ghana e della Costa 
d'Avorio. Questa divinità viene talora chiamata anche 
Onyame e Onyankopon. L'origine del nome è molto di- 
scussa: qualcuno afferma che derivi dalla parola della 
lingua akan nyarz («gloria, splendente, brillante, cie- 
lo»); altri che provenga da rya7 («alzarsi, sorgere, colui 
che risveglia»). Ma l'origine del nome potrebbe anche 
essere più banale, dal momento che è simile al termine 
della lingua bambara #y47z4, che significa semplice- 
mente «forza» o «spirito della natura». 

Nyame è tenuto in grande considerazione dagli 
Akan, che gli attribuiscono molti epiteti di lode, come 
Twereduampon («colui che non cade quando si appog- 
gia a un albero»), Odomankama («colui che dona in 
abbondanza») e Abommubuwafre («il solo a cui ci ri- 
volgiamo nelle difficoltà»). In quanto Essere supremo, 
Nyame è il creatore, che dona vita al mondo plasman- 
dolo. Viene anche raffigurato come un ragno che, tes- 
sendo la tela della creazione, la vivifica, mentre lui ri- 
mane immobile nel centro (secondo J.B. Danquah, 
Nyame è talvolta identificato con Ananse, «il ragno»). 
Inoltre Nyame non è soltanto colui che dona la vita, ma 
è anche colui che fornisce sostentamento. Si crede, infi- 
ne, che sia onniveggente e onnipotente. 

Secondo la mitologia degli Akan, la divinità e gli uo- 
mini erano all’origine più vicini di quanto non siano og- 
gi. In realtà erano così vicini che agli uomini era suffi- 
ciente sollevarsi sulla punta dei piedi per toccare la di- 
vinità. Un giorno una donna, battendo del fuf« (impa- 
sto di igname e banana) nel mortaio, colpì ripetutamen- 
te la divinità con il suo pestello, facendola adirare e 
provocando così il suo ritiro più in alto, più lontano 
dalla terra: da allora l’umanità vive separata da Nyame, 
che ormai dimora in cielo. Come in molte altre religioni 
dell’Africa occidentale, i problemi quotidiani sono ge- 
stiti dalle divinità minori o dagli antenati. 

R.S. Rattray riferisce di un culto di Nyame anche 
tra gli Ashanti. Esso prevedeva sacerdoti, luoghi sacri 
e un ristretto numero di osservanze religiose: quasi 
ogni casa, tra gli Ashanti, possiede un piccolo sacrario 
dedicato a Nyame. I sacrari osservati da Rattray erano 
in genere composti da bastoni triforcuti piantati in 


terra, che reggevano un vaso contenente acqua piazza- 
to nel centro. Asce di foggia neolitica (le «asce di 
Dio», secondo gli Ashanti) erano immerse nell'acqua 
e varie offerte erano deposte nel sacrario. Questa as- 
sociazione di oggetti di culto, che è frequente nel cul- 
to delle divinità del fulmine (come Sango tra gli Yoru- 
ba), ci induce a riflettere sulla possibile connessione 
storica e sulla diffusione di questo culto, ma la man- 
canza di documentazione sicura ci costringe a rimane- 
re nel campo delle semplici ipotesi. Nel culto di Nya- 
me tra gli Ashanti i sacerdoti indossano insegne spe- 
ciali (due mezzelune dorate con raffigurazioni del so- 
le, della luna e delle stelle) e rasano le loro teste in una 
maniera particolare. Nel corso della cerimonia annua- 
le vengono offerti sacrifici al dio per otto giorni conse- 
cutivi, alla fine dei quali due galline bianche vengono 
uccise in suo onore. 

Opportuno è, infine, segnalare che, mentre Nyame è 
una figura estremamente potente, da cui deriva fonda- 
mentalmente tutta la vita e il potere spirituale, la mag- 
gior parte dei riti degli Ashanti (ma anche degli Akan 
che egualmente riconoscono Nyame come dio supremo 
del loro pantheon) sono dedicati a divinità minori (obo- 
sor, in lingua ashanti). Queste ultime, come gli orisa 
degli Yoruba, sono le figure spirituali che sorvegliano e 
regolano la vita quotidiana della gente e che vengono 
consultate e implorate per ottenere soccorso in caso di 
malattia o di necessità. 

La relazione tra Nyame e i vari obosor è piuttosto 
complessa: per un verso gli obosor: sono considerati fi- 
gli e portavoce di Nyame, ai quali è attribuita una fun- 
zione di mediatori tra la terra e il dio stesso; per un al- 
tro verso — specialmente in buona parte delle tradizioni 
popolari degli Ashanti — lo statuto e le attività degli 
obosor: sono assai differenti da quelli di Nyame, quan- 
do non sono addirittura in contrasto con lui. Asase Yaa, 
una divinità femminile strettamente collegata a Nyame, 
non è una sua creazione, né la sua consorte, ma sta al 
dio come la regina madre degli Ashanti sta al re. Molte 
narrazioni popolari raccontano come Ananse, il ragno 
che svolge le funzioni di trickster, complotti e agisca 
contro Nyame, talvolta con successo. 
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JAMES S. THAYER 





OLORUN è la divinità elevata del popolo degli Yoru- 
ba della Nigeria sudoccidentale. É conosciuto anche 
con il nome più antico di Olodumare. Olorun è consi- 
derato il re degli dei e il suo nome letteralmente signifi- 
ca «proprietario del cielo». 

Il rapporto che intercorre tra Olorun, in quanto divi- 
nità elevata, e gli altri dei degli Yoruba è come quello 
tra un padre e i figli: questi altri dei, gli orîsa, sono in- 
fatti considerati suoi figli. Come accade in molte reli- 
gioni dell’Africa occidentale, Olorun è una divinità re- 
mota e non vi sono culti tradizionali rivolti direttamen- 
te a lui. In questo senso Olorun è molto simile alle divi- 
nità elevate dei popoli vicini alla Nigeria, come il dio 
Osanobua (o Osa), presso il popolo degli Edo (Benin). 

Tuttavia Olorun non è trascurato né ignorato dagli 
Yoruba: si crede che tutte le offerte e le preghiere fini- 
scano per arrivare a lui, ma che egli accetti le offerte e 
renda noti i suoi desideri attraverso gli dei minori. Esu, 
una divinità yoruba che funge da messaggero di Olorun, 
comunica i desideri di Olorun agli orisa e porta le pre- 
ghiere della gente dagli orisa ad Olorun. Inoltre, Olorun 
viene ricordato in quasi tutti i rituali, almeno nella tradi- 
zionale formula conclusiva, «Possa Olorun accettare 
questo». In molti proverbi e modi di dire, il nome e la fi- 
gura di Olorun sono rilevanti, come nel saluto mattutino 
«Possa Olorun svegliarci bene», o nei proverbi «Nessu- 
no tranne Olorun può mettere la corona a un leone» e 
«Olorun scaccia le mosche dalla mucca senza coda». 

Olorun è importante nel pantheon degli Yoruba an- 
che perché decide il destino di ogni persona. Prima della 
nascita, l’anima custode dell’antenato si inginocchia da- 
vanti a Olorun e riceve il destino della persona. Questo 
destino viene tuttavia dimenticato al momento della na- 


scita, e può essere riscoperto solo attraverso la divinazio- 
ne. Sebbene Olorun possa modificare i destini individua- 
li in certi modi, la durata del tempo concesso alle perso- 
ne sulla terra è immutabile. Olorun è anche considerato 
un potente agente morale, poiché egli giudica le anime 
dopo la morte. Le persone che hanno vissuto una vita 
giusta sono ricompensate con una breve vita nell’aldilà 
seguita dalla reincarnazione. Coloro che hanno compiu- 
to il male, invece, non si reincarnano e vengono mandati 
da Olorun nel «regno dei cocci », nel quale essi soffrono 
in un'atmosfera infuocata e impregnata di pepe. 

Nel periodo coloniale, la figura di Olorun acquistò 
maggiore importanza, probabilmente per l’influenza 
del monoteismo musulmano e cristiano. Malgrado fos- 
se sempre stato considerato una divinità elevata, prima 
di questo periodo Olorun non aveva templi o culti spe- 
cificamente dedicati a lui: oggi, invece, si trovano dei 
templi a lui dedicati in Yorubaland. Inoltre, per gli at- 
tuali Yoruba, Olorun è colui che emana le leggi e con- 
trolla la vita e la morte. Dal momento che l’80% degli 
Yoruba sono credenti musulmani o cristiani, gli studio- 
si hanno ipotizzato che questi attributi e funzioni di 
Olorun siano degli ampliamenti della sua figura dovuti 
all'influenza indiretta delle tradizioni monoteistiche. 
Nella sua forma originaria, Olorun probabilmente era 
un dio molto più remoto, estraneo a qualsiasi interfe- 
renza negli eventi naturali, storici (tranne che nel mito) 
o sociali, anche se la tradizione più antica associa 
Olorun alla vita nell'aldilà e al processo della reincarna- 
zione. Inoltre, Olorun figura inizialmente nel mito del- 
la creazione, poiché egli distribuì i compiti e i materiali 
della creazione a uno dei suoi figli, Obatala, ma la crea- 
zione era destinata a essere compiuta da un altro suo fi- 
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glio, Oduduwa. In generale, tuttavia, in queste aree gli 
orîsa svolgono un ruolo predominante. 

Sebbene i rituali a lui dedicati in Yorubaland siano 
pochi, Olorun si è diffuso nel Nuovo Mondo, special- 
mente nel Brasile nordorientale. In questa regione si 
tende a identificarlo con Dio, il padre della Trinità cri- 
stiana e, secondo la teologia locale, egli opera principal- 
mente attraverso il suo orixa (orisa) più importante, 
Gesù Cristo, chiamato anche Oxala o Zambi. Tuttavia, 
Olorun viene spesso identificato con questo orisa prin- 
cipale, pertanto l'importazione di questa divinità avvie- 
ne in maniera ambigua. Il giorno dedicato a Olorun è il 
venerdì, probabilmente un residuo dell’influenza mu- 
sulmana. Le importazioni nel Nuovo Mondo dall’Afri- 
ca sono state numerose — Olorun figura come divinità 
anche nel culto di Shango a Recife, in Brasile — e non è 
semplice rintracciare con precisione la presenza di que- 
sta divinità elevata degli Yoruba nel Nuovo Mondo. 
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Trattazione molto competente dell’argomento. 


JAMES S. THAYER 


PIGMEI, RELIGIONI DEI, I Pigmei africani com- 
prendono una varietà di gruppi etnici di cacciatori-rac- 
coglitori che abitano nella foresta pluviale dell’Africa 
centrale. Poiché vivono da nomadi in un ambiente dif- 
ficile e inaccessibile, sono stati condotti pochi studi seri 
su queste popolazioni. La maggior parte degli studi sul- 
la vita dei Pigmei hanno riguardato il loro rapporto con 
la storia delle religioni. Secondo Wilhelm Schmidt 
(1868-1954), un sacerdote etnologo interessato all’ori- 
gine della religione, il popolo dei Pigmei rappresentava 
l'umanità nella sua infanzia, una dimostrazione vivente 
di una delle prime fasi della cultura umana. Poiché le 
prime prove raccolte sembravano indicare l’esistenza di 
una credenza monoteistica nelle società primitive, 
Schmidt incoraggiò i suoi colleghi a studiare la vita reli- 
giosa dei Pigmei. Pertanto, per molti anni, i Pigmei so- 
no stati studiati dai missionari cattolici che cercavano 
di sostenere l’idea che il monoteismo, piuttosto che 
l’animismo o il feticismo, fosse stata la prima forma di 
religione. [Vedi SCHMIDT, WILHELM, vol. 5]. 
Questo articolo tratta di tre gruppi di Pigmei che so- 
no meglio conosciuti a causa di recenti ricerche sul 
campo: gli Aka, che abitano la parte meridionale della 


Repubblica Centrafricana; i Baka del Camerun orienta- 
le e gli Mbuti della foresta pluviale di Ituri nella Repub- 
blica Democratica del Congo (Zaire). Altri gruppi più 
sedentari e meno documentati, come i Gyeli del Came- 
run occidentale e gli Twa della Repubblica Democrati- 
ca del Congo centrale e del Ruanda non rientrano in 
questa trattazione. 

I Pigmei Aka. Secondo la cosmologia degli Aka, un 
dio creatore chiamato Bembe costruì il mondo, compre- 
si il cielo, la terra, la foresta e gli animali. Poi diede forma 
alla prima coppia di umani, un maschio e una femmina, 
chiamati Tole e Ngolobanzo. In seguito aggiunse un fra- 
tello minore, Tonzanga. Bembe diede tutta la conoscenza 
e i beni terreni a Tonzanga, ma Tole li sottrasse al fratello 
per assicurare la sopravvivenza di tutta la famiglia. A 
causa di questo furto, Bembe si ritirò in cielo dove ora vi- 
ve senza curarsi più del mondo da lui creato. 

La coppia originaria di gemelli, Tole e Ngolobanzo, 
generò due figli, dalla cui unione a sua volta nacque il 
resto dell'umanità. Da allora i tre esseri originari creati 
da Bembe hanno continuato a vivere in un mondo pa- 
rallelo che rappresenta l’ideale al quale si dovrebbe 
conformare la società umana. Gli spettri degli esseri 
umani (edio) vivono nella foresta dove conducono una 
esistenza infinita, sotto il governo dei due spiriti ance- 
strali dell'umanità, Ezengi e Ziakpokpo. Gli spettri so- 
no neutrali nei confronti degli esseri umani: agiscono 
con benevolenza o meno a seconda di quanto gli esseri 
umani si trattino bene tra loro e di quanto rispetto mo- 
strino nei confronti degli stessi spettri. Tuttavia, si cre- 
de che le aree al di fuori della foresta (i suoi margini, i 
villaggi, i fiumi), siano abitati da spiriti maligni estranei. 
Nel pensiero degli Aka, il villaggio è un mondo non- 
umano (e cattivo), la foresta è il regno degli spettri e 
l'accampamento è l’unico spazio pienamente umano. 

La foresta è pervasa da princìpi vitali e da essi un in- 
dividuo può trarre, per iniziazione o ereditandolo, il 
potere spirituale (k4lu) che lo assisterà benedicendo le 
sue varie imprese. Tuttavia, gli spiriti maligni (kose) 
vengono attratti dove vi è malevolenza o calunnia pres- 
so gli esseri umani. Se degli individui si augurano del 
male a vicenda, ciò è causa di sfortuna per gli esseri 
umani perché provoca l’ira degli spiriti. 

I rituali religiosi degli Aka sono di due tipi: grandi fe- 
stività che interessano l’intera comunità e rituali in sca- 
la minore che riguardano la sfera privata. Tutti i rituali 
degli Aka hanno a che fare con tre funzioni fondamen- 
tali: la propiziazione delle potenze sovrannaturali (gli 
spettri o il dio della foresta Ezengi), al fine di ottenere 
abbondanza e fertilità; la divinazione delle cause di di- 
sordine o del probabile risultato di un’azione prospet- 
tata; la propiziazione di spiriti offesi, per esempio gli 
spettri degli antenati durante un periodo di conflitto 


sociale o di carestia, oppure di spiriti animali offesi per 
un «assassinio» (la morte di un animale durante una 
battuta di caccia). 

I rituali vengono celebrati prima di intraprendere un 
viaggio. Nel pensiero degli Aka (che è incentrato sulla 
giustapposizione di accampamento, villaggio e foresta, 
con i relativi valori ad essi associati), qualunque passag- 
gio dall’uno all’altro mondo è potenzialmente pericolo- 
so e richiede un’azione rituale. Ogni maschio adulto 
può entrare in contatto con certi spiriti familiari, ma è 
prerogativa di vari specialisti (un anziano, un capo cac- 
ciatore o un indovino-guaritore) incontrare gli spiriti 
più importanti come Ezengi o lo spirito-elefante. 

Gli Aka si procurano la maggior parte del cibo con la 
caccia, la quale, essendo un'attività molto pericolosa e 
dai risultati imprevedibili, è accompagnata da riti di va- 
ria natura: riti individuali e collettivi di propiziazione, 
riti di divinazione, riti di ringraziamento con offerte agli 
spettri e un rito di espiazione collettiva davanti allo spi- 
rito della cacciagione. Se si verifica un periodo di insuc- 
cessi consecutivi nella caccia, è necessario tenere una 
cerimonia di divinazione e propiziazione durante la 
quale compaiono gli spettri nella forma di maschere 
fatte con le foglie. Quando gli uomini sono assenti per 
lunghi periodi di caccia, le donne recitano particolari 
canzoni ed eseguono danze per chiedere non solo che 
gli uomini tornino con grandi quantità di selvaggina, 
ma anche che riprendano le relazioni sessuali. 

Il valore che gli Aka attribuiscono alla fertilità umana 
e alla vita umana in generale è ancora più evidente nella 
cerimonia del Mokondi, una grande festa dedicata ad 
Ezengi. Durante il Mokondi, una figura che indossa una 
maschera di rafia danza all’interno di una folla di perso- 
ne, separate a seconda del sesso in cerchi concentrici. La 
cerimonia si tiene ogni notte per un mese intero per ce- 
lebrare la formazione di un nuovo accampamento dopo 
la morte di un membro della comunità. Con essa si in- 
tende ristabilire il benessere della comunità ottenendo 
la benevolenza e la protezione dell'Essere supremo. 

L'ultimo importante rituale Aka è collegato alla rac- 
colta del miele. Mobandi, un rito annuale tenuto in 
coincidenza con la fioritura di un albero particolare, è 
un rituale collettivo di purificazione durante il quale si 
pratica una forma di «flagellazione»: battendosi legger- 
mente con dei rami pieni di foglie, gli Aka sperano di 
espellere le forze maligne (kose) dalla comunità. Inol- 
tre, poiché il miele è un simbolo sessuale per gli Aka, il 
rituale del Mobandi corrisponde alla rigenerazione pe- 
riodica del mondo. 

I Pigmei Baka. Certe concezioni religiose dei Baka 
sono simili a quelle degli Aka. Parecchi termini sono 
utilizzati da entrambi i gruppi, ma per definire aspetti 
diversi della vita religiosa. Secondo la cosmologia dei 
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Baka, il dio Komba ha creato il mondo e le sue creatu- 
re. Egli fa parte di una famiglia divina che comprende 
la sue sorelle, un eroe culturale di nome Waito e vari di- 
scendenti. In tale complessa mitologia, tutte queste 
creature funzionano come una entità poliedrica ed er- 
mafrodita, che si autogenera e che produce tutta l’uma- 
nità, compresi i Pigmei e il resto degli Africani. 

Waito, che ha rubato a Komba i beni della caccia- 
gione e del fuoco per donarli all'umanità, è anche la fi- 
gura che ha introdotto le donne e la sessualità nella 
cultura umana. Komba, d’altra parte, ha portato la 
morte nel mondo. Mentre Komba rimane distante in 
cielo, è il suo spirito, Ezengi, che fornisce ai giovani 
Baka la conoscenza del mondo e della vita sociale du- 
rante le cerimonie di iniziazione. Ezengi protegge gli 
umani e regola la loro morte e la loro rinascita come 
spettri della foresta. La comunicazione con il dio della 
foresta Ezengi o con gli spettri è prerogativa di uno 
specialista (l’indovino-guaritore), o dei maschi adulti 
iniziati durante le danze collettive, e viene attuata at- 
traverso canzoni, incantesimi, offerte e, a volte, con 
l'accensione di un fuoco. 

La funzione dei rituali presso i Baka è simile a quella 
presso gli Aka: la predizione del futuro, la propiziazione 
degli spiriti per assicurarsi il successo nella caccia, la re- 
staurazione della vita normale dopo tempi difficili e l’ac- 
quisizione della benevolenza continua di Ezengi verso la 
comunità. Prima dell’inizio di una caccia grossa con le 
lance, si tiene una sessione di divinazione, seguita da un 
rituale celebrato dalle donne che cantano con gorgheggi 
e danzano per attirare gli animali. Quando qualcuno 
muore, è necessario celebrare due cerimonie. La notte 
in cui avviene la morte, uno spirito mascherato (simbolo 
della vita contro la morte), esegue una danza, insultando 
il pubblico e facendo battute oscene. Dopo la sepoltura, 
l’anima del defunto danza nell’accampamento, ma viene 
scacciata con dei tizzoni e costretta a rifugiarsi nella fo- 
resta. Appena l'accampamento è abbandonato, inizia 
una grande festa per ristabilire l’esistenza normale della 
comunità; a questo punto compare Ezengi nella forma 
di una maschera di rafia. Alle donne non è permesso 
partecipare e nel rituale ogni famiglia è rappresentata da 
un maschio adulto. Questa cerimonia, che coinvolge un 
gran numero di persone, rappresenta anche il culmine 
dell’iniziazione dei ragazzi pubescenti che di solito dura 
diverse settimane. Con questa larga partecipazione, il ri- 
tuale, che comprende canzoni collettive polifoniche, 
fornisce l'occasione per riaffermare l’unità del gruppo 
dopo una grave crisi. 

I Pigmei Mbuti. I Pigmei Mbuti della foresta pluvia- 
le di Ituri sono i più conosciuti tra i vari gruppi etnici 
pigmei. Secondo Paul Schebesta (1950), gli Mbuti cre- 
dono che dio creò l’universo (cioè, la foresta), e tutti gli 
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esseri e le forze in esso contenuti. Si ritirò poi in cielo e 
smise di partecipare agli affari terreni. Il primo uomo, 
un eroe culturale chiamato Tore, divenne dio della fo- 
resta e diede agli Mbuti sia il fuoco che la morte; è con- 
siderato la fonte della cacciagione e del miele, e forni- 
sce protezione. Si ritiene che Tore, essenzialmente un 
dio benevolo, sia particolarmente offeso dal male. Se- 
condo questa versione della storia, sia gli uomini che gli 
animali sono dotati di forze vitali (rmzegde). Inoltre si 
crede che l’ombra di un defunto diventi uno spirito del- 
la foresta, appartenente a quel popolo invisibile che fa 
da mediatore tra gli umani e il dio della foresta Tore. 

Questa versione della cosmologia degli Mbuti non è 
accettata dallo studioso Colin Turnbull (1965), secondo 
il quale non vi è alcun dio creatore; gli Mbuti, invece, ve- 
nerano dio come un essere benevolo personificato dalla 
foresta. Per loro dio è la foresta. Turnbull dissente anche 
dal racconto di Schebesta per quanto riguarda gli spiriti 
mediatori della foresta; egli invece considera gli Mbuti 
come un popolo incline alla praticità che intrattiene un 
rapporto diretto con la foresta come essere sacro. 

I Pigmei Mbuti non hanno né specialisti dei rituali, 
né pratiche divinatorie. La comunicazione con la fore- 
sta avviene attraverso il fuoco e il fumo, le offerte, i fi- 
schietti, le trombe di legno e le canzoni polifoniche. 
Come presso gli Aka e i Baka, si celebrano rituali in oc- 
casione della caccia, della raccolta del miele, della scar- 
sità di cibo, della pubertà e della morte. 

L'inizio della pubertà nelle donne è celebrato con 
una festa di iniziazione chiamata Elima. Al momento 
del menarca, la ragazza viene isolata insieme alle sue 
amiche. Le ragazze rimangono nella capanna dell’Elima 
per diverse settimane, durante le quali ricevono istru- 
zioni sulla maternità e su varie responsabilità rituali da 
una parente anziana. Si insegna loro anche a cantare le 
canzoni delle donne adulte. L’Elima serve anche per 
scegliere un compagno. 

Sebbene l’Elima serva come iniziazione alla vita 
adulta sia per le ragazze che per i ragazzi, vi è un rito di 
iniziazione separato, esclusivamente per i ragazzi, chia- 
mato Nkumbi. Durante lo Nkumbi, i ragazzi mbuti 
vengono circoncisi insieme ai giovani dei popoli vicini 
che vivono in insediamenti agricoli fuori dalla foresta. 
Lo Nkumbi è principalmente un modo per gli Mbuti di 
acquisire uno status nella società dei villaggi, e serve an- 
che a cementare i legami tra gli Mbuti e i villaggi vicini. 

La prima uccisione di un animale durante la caccia è 
un altro rituale di iniziazione per i giovani mbuti. Fino 
a che non abbia compiuto questo atto, al giovane non è 
permesso partecipare al rituale mbuti più importante, il 
Molimo, che si celebra dopo una crisi nella comunità 
(di solito una morte) e che dura un mese intero. Gli 
Mbuti credono che poiché dio è benevolo, la morte o 


simili disgrazie non possano avvenire a meno che la fo- 
resta non «si sia addormentata». Lo scopo del Molimo, 
dunque, è di risvegliare la foresta con le canzoni e rista- 
bilire così la vita normale della comunità. Durante que- 
sto rito, dio canta con una tromba di legno con l’intera 
comunità. Il fuoco del Molimo viene riattizzato ogni 
giorno con le braci raccolte dal focolare di ogni fami- 
glia, per sottolineare la natura collettiva della festa. Co- 
me reazione in tempi di crisi e mezzo per rigenerare il 
mondo attraverso le canzoni polifoniche, il Molimo 
rappresenta una perfetta forma di comunicazione con il 
mondo spirituale. 
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SERGE BAHUCHET e JACQUELINE M.C. THOMAS 


REGALITA NELL’AFRICA SUBSAHARIANA. 
La regalità in Africa ha sempre avuto un elevato grado 
di ritualizzazione. A partire dall’inizio del XX secolo gli 
studiosi hanno cercato senza successo di definire «rega- 
lità divina» un tipo particolare di complesso cultuale in 
Africa. Oggi molti preferiscono il termine più approssi- 
mativo di «regalità sacra». Due argomenti opposti tra 
loro dominano questo e altri dibattiti antropologici sul 
rituale. Uno, derivato dall’opera dell’antropologo in- 
glese James G. Frazer (1854-1941), tratta un insieme di 
idee dichiaratamente distinte, in cui la salute personale 
e fisica del sovrano è collegata alla generosità della na- 
tura e al benessere della sua gente. L'altro argomento, 
derivato dal grande sociologo francese Émile Dur- 
kheim (1859-1917), tratta queste idee come espressione 
di realtà sociopolitiche piuttosto che come fattori pri- 
mari. La visione sociologica prevalse negli anni '40 del 
XX secolo, ma a partire dagli anni ’60 gli antropologi 
hanno rinnovato il loro interesse per la tesi di Frazer. 

Sebbene molti dei dati di Frazer fossero tratti dalla 
realtà africana, egli pensava la regalità divina come ca- 
ratteristica di una particolare fase dell’evoluzione cultu- 
rale, non in un solo continente, e avvicinò la sua tesi an- 
che all’etnografia europea e mediorientale, dove il suo 
modello poteva essere più appropriato. Frazer suppo- 
neva che le società primitive, alle prese con i problemi 
agricoli, ponessero la loro fede in un sovrano la cui vita- 
lità assicurava magicamente l’abbondanza di raccolti e 
la cui morte per mano di uno sfidante più forte corri- 
spondeva efficacemente alla semina per il raccolto suc- 
cessivo. I primi resoconti etnografici relativi agli Shilluk 
del Sudan parevano fornire un esempio contempora- 
neo di un simile regicidio rituale. 

Basandosi sull’associazione tra la salute del sovrano e 
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la fertilità naturale, Frazer spiegava la regalità, ma non il 
regno. E.E. Evans-Pritchard, nella prima trattazione mo- 
derna del soggetto, nel 1948, facendo affidamento su 
una etnografia migliore e su una teoria completamente 
diversa, affermò che il ruolo spirituale del sovrano espri- 
meva la contraddizione politica tra l’unità sociale degli 
Shilluk e l'assenza di una autorità centrale capace di as- 
soggettare gli interessi delle fazioni. In assenza di un rea- 
le controllo, l’identificazione del sovrano con i valori mo- 
rali della Nazione poteva essere espressa solo in termini 
spirituali. Evans-Pritchard, non riscontrando prove evi- 
denti del regicidio rituale, suggerì che la tradizione fosse 
un mero riflesso del fatto che molti sovrani erano andati 
incontro a morte violenta per mano di principi sfidanti. 

Meyer Fortes modificò questa tesi sociologica, argo- 
mentando che tutte le cariche erano realtà sociali di- 
stinte dagli individui che le ricoprivano. La funzione 
del rituale era quella di rendere queste cariche visibili e 
di compiere l’insediamento dell’individuo nella sua ca- 
rica; come si dice in alcune parti dell’Africa, nel rituale 
di investitura è la regalità ad «impadronirsi» del sovra- 
no. I rituali non sono semplicemente riflessi passivi o 
immaginari dell’ordine sociale ma strumenti per la sua 
preservazione e che convincono i partecipanti della ve- 
rità dei poteri reali. Dopo il processo rituale, lo stesso 
sovrano si sente cambiato nella sua persona e acquista 
credito per gli eventi che seguono (pioggia o morti mi- 
steriose) e che sembrano confermare l'efficacia del ri- 
tuale. Da questo punto di vista, tuttavia, la regalità non 
differisce da altri ruoli sociali come quello del divinato- 
re o di un adepto dei culti di guarigione. 

Un altro tipo di spiegazione sociologica, opposto al 
precedente, fu avanzato da Max Gluckman, con riferi- 
mento agli Swazi (Swaziland). Gluckman suggerì che le 
grandi cerimonie Newala fornivano alle persone l’op- 
portunità annuale di esprimere il loro risentimento ver- 
so il sovrano in carica e così davano stabilità al sistema 
politico. Questa tesi dei «rituali di ribellione», sebbene 
ampiamente citata, sembra essere basata su un errore di 
interpretazione degli inni cantati in occasione delle ce- 
lebrazioni Newala. 

L'analisi dei rituali dal punto di vista della loro fun- 
zione politica non può spiegare il contenuto elaborato 
degli stessi, che spesso coinvolgono centinaia di titolati, 
esperti, cortigiani e capi lignaggio in una ricca trama di 
canti, danze, panegirici, costumi, tabu e medicazioni, 
che durano diversi giorni o settimane all’anno. Rileg- 
gendo l’etnografia swazi, T.O. Beidelman afferma che 
lo scopo del Newala era quello di contraddistinguere il 
sovrano in modo che potesse assumere i poteri 
soprannaturali necessari all'esercizio della sua carica. 
Beidelman afferma che alcuni dettagli come il colore 
nero di un bue sacrificale, la nudità del sovrano duran- 
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te il rituale, la sua mano destra vuota mentre danza so- 
no coerenti con la cosmologia e l’uso simbolico swazi. 
Il colore del bue è riferito alla forza della sessualità, po- 
tente ma disordinata, che il sovrano deve incorporare e 
dominare. La nudità del re esprime il suo stato di mar- 
ginalità in quanto «toro della sua Nazione», che deve 
mediare tra il soprannaturale e gli umani. 

Altri studiosi hanno sottolineato che numerosi re, co- 
me lo oba del Benin (Nigeria) o lo rawarzi del Bunyoro 
(Uganda), erano potenti sovrani i cui poteri spirituali 
sembravano esprimere la loro effettiva autorità piutto- 
sto che compensarne la mancanza. In altri casi, i rituali 
della regalità e il rispetto per i poteri soprannaturali del 
sovrano rimanevano costanti nonostante i cambiamenti 
nel lungo termine della sua effettiva importanza politica. 
Lo stesso complesso rituale potrebbe essere associato o 
meno con un’organizzazione gerarchica di funzioni im- 
portanti, cosicché presso i Kongo (Repubblica Demo- 
cratica del Congo), leggende e rituali da soli non chiari- 
scono se il capo a cui si riferiscono governi dozzine o 
migliaia di sudditi. Presso i Nyakyusa (Tanzania), il re 
divino rimaneva essenzialmente un sacerdote, mentre 
presso i vicini Ngonde, con cui hanno in comune cultu- 
ra e tradizioni delle origini, il re acquisiva poteri effettivi 
attraverso il controllo del commercio di avorio e di altri 
beni. Nel Bunyoro, i principi combattono per conten- 
dersi l'ascesa al trono, mentre presso i Rukuba (Nigeria) 
e i Nyakyusa il successore scelto deve essere catturato 
dal sacerdote officiante per timore che possa eclissarsi. 

Questo e altri commentari tendono a mettere in 
dubbio la tesi di Frazer. I componenti di quello che, 
secondo Frazer, costituiva un singolo complesso ora 
sono visti variabilmente indipendenti tra loro. Inoltre, si 
è dimostrata l'impossibilità di verificare una tradizione 
del regicidio, sebbene la tradizione e, a quanto pare, la 
prassi di non permettere ai sovrani di morire di morte 
naturale siano anche associate ad alcune figure rituali 
che non sono sovrani. Altre usanze, una volta ritenute 
specifiche della regalità divina, come gli incesti prescrit- 
ti e i tabu relativi al vedere il sovrano bere o mangiare, 
sono presenti in alcuni casi, ma assenti in altri. I capi 
presso i Dime (Etiopia) sono creduti in possesso di un 
potere spirituale chiamato dalth'“x che sembra corri- 
spondere alla prospettiva di Frazer dato che, se il potere 
è «buono», è ritenuto in grado di garantire il raccolto e 
moltiplicare il bestiame, mentre se il raccolto è scarso la 
popolazione comincia a dire «dobbiamo liberarci di lui, 
i pensieri che egli ha per il Paese non danno risultati». 
Comunque, a un capo dime non è chiesto di preservare 
la sua buona salute e, infine, muore per cause naturali. 

Gli stessi Africani spesso fanno riferimento ai poteri 
che investono il sovrano come a entità indipendenti con 
proprietà organiche. Per esempio, presso i Lega della 


Repubblica Democratica del Congo si crede che il po- 
tere spirituale conosciuto come dwarzi cresca e si rin- 
novi in eterno come un albero di banano; questo dwarzi 
può passare a un sovrano 77w047i (presso i Lega orien- 
tali) o a un’associazione scelta (presso i Lega occidenta- 
li). Da questo punto di vista, lo scopo del rituale è di fa- 
vorire la crescita della regalità come una risorsa pubbli- 
ca. A prescindere dal fatto che il re eserciti realmente il 
governo, la sua persona è uno strumento necessario al 
processo di mantenimento della regalità. 

Reliquie dei sovrani defunti sono spesso parte delle 
insegne reali dei loro successori, oppure sono usate per 
produrre farmaci che conferiscono il potere regale. 
L'osso mandibolare di un kabaka del Buganda (Ugan- 
da) era conservato in un reliquiario dopo la sua morte. 
Nello Yorubaland, un 904 degli Oyo (Nigeria) consu- 
mava il cuore polverizzato del suo predecessore. Più in 
generale, il corpo di un sovrano vivente è esso stesso un 
oggetto sacro, modificato e manipolato per fini rituali; 
tra queste manipolazioni, l'usanza di tenerlo separato 
dalla gente comune spesso risulta più onerosa per il so- 
vrano stesso che per gli altri. 

La prospettiva africana è compatibile con quella so- 
ciologica di Fortes ed è qui che, probabilmente, è pos- 
sibile scoprire il segreto del regicidio. La regalità in 
quanto tale è una carica perpetua, rappresenta l’unità 
sociale e la perpetuità del regno. Il tempo quindi è in- 
trinseco all’idea di regalità. Il tempo, a sua volta, ha due 
componenti: transitorietà e rinnovamento costante. La 
continuità del corpo politico, e della vita umana in esso, 
può essere simbolizzata dal ciclo agricolo o da altri fe- 
nomeni naturali, da riti comunitari di passaggio o di 
successione, oppure da riti simili in cui la vita del sovra- 
no, la sua morte o la sua sostituzione sono compiuti per 
dare forma concreta ai processi vitali della comunità. In 
questi casi, i cicli agricoli, i cicli iniziatici e la successio- 
ne del sovrano non sono meramente metafore della 
continuità e della vitalità dell'ordine sociale, ma suoi 
elementi costitutivi. 

Pertanto non sorprende che presso popoli ampiamen- 
te separati, tra cui i Lovedu (Sudafrica), i Nyakyusa, i 
Rukuba e i Mundang (Ciad), la morte di un sovrano o 
di un suo sostituto debba coincidere con una fase dei 
cicli iniziatici in cui è regolata la successione generazio- 
nale, sebbene in tutti questi esempi i tempi effettivi sia- 
no poco chiari. Il re dei Rukuba è tenuto a ingerire, al 
suo insediamento, materiale estratto dai corpi del suo 
predecessore defunto e di un infante ucciso per l’occa- 
sione, il cui status è tale che, da vivo, avrebbe potuto es- 
sere stato scelto come re. Questo e altri rituali rukuba, 
che esprimono chiaramente il tema del rinnovamento e 
della continuità, sono ritenuti capaci di assicurare un 
regno durevole e prospero. Il re stesso non ha l’onere di 


numerosi tabu; può essere deposto se il suo «sangue» 
non è sufficientemente forte per tenere lontane le cala- 
mità, tuttavia non è ucciso per questo. 

Durante gli anni ‘70 del xx secolo molti antropologi 
espressero crescente interesse per la prospettiva sogget- 
tiva relativamente al culto della regalità, al contenuto 
del rituale e alla sua capacità di plasmare l’esperienza 
cognitiva dei partecipanti. La prospettiva riduzionista 
secondo cui il rituale esprime semplicemente una realtà 
politica è incompatibile con il carattere collettivo e plu- 
ralistico attribuito ai poteri regali e con la segretezza 
che in molti casi circonda l'esecuzione di culti comples- 
si e centrali. 

La riscoperta dell’intellettualismo di Frazer, tuttavia, 
non si estende alle sue ipotesi evoluzioniste sul pensiero 
primitivo, e ha enfatizzato la particolarità dei simboli i 
cui significati vanno cercati nel loro contesto locale. Per 
esempio, il teschio di un defunto capo temne (Sierra 
Leone) è conservato in un santuario dove sono compiu- 
ti sacrifici quotidiani per assicurare il benessere comu- 
ne, ma il teschio di un re mundang serve solo come 
strumento magico per spingere il suo successore a com- 
mettere il suicidio desiderato. I capelli e le unghie di un 
defunto wawarzi del Bunyoro sono tagliati dopo la sua 
morte per essere sepolti con lui, mentre le stesse parti 
di un /werzbe dei Nyakyusa devono essere prese prima 
che esali il suo ultimo respiro «affinché quel lwerzbe 
non vada via con il cibo verso la terra delle tenebre e la 
fertilità del suolo possa rimanere sempre in superficie», 
e sono usate per la preparazione di medicine fertilizzan- 
ti. Può non esistere un dizionario universale dei simbo- 
li, e anche in un singolo contesto un elemento rituale 
generalmente può avere molteplici tipi e livelli di signi- 
ficato, alcuni definiti meglio di altri. 

Audrey I. Richard, nella sua rassegna del problema 
in questione, Keeping the King Divine (1969), racco- 
mandava di porre maggiore attenzione in futuro alla re- 
galità nella sua relazione con altri elementi della società 
in cui si colloca, per esempio, con altre forme di culto 
degli antenati, con altri tipi di controllo sulla natura, 
con altre forme di autorità. Oppure, come messo in evi- 
denza da un etnografo della Repubblica Democratica 
del Congo orientale, «il capotribù è semplicemente una 
variante dell'idea bashu di guaritore, mago e donna». Il 
modello culturale degli Shilluk (in comune con gli 
Anuak, i Dinka e altri popoli nilotici) è molto diverso 
da quello degli Azande (Sudan meridionale), dove gli 
attributi cultuali della regalità sono minimi, e differisce 
anche da quelli dei Temne, dei Rukuba o dei Dime, tut- 
ti fortemente diversi tra loro. 

In un modello diffuso nell'Africa centrale, meridio- 
nale e parti di quella occidentale, i poteri violenti asso- 
ciati ai capi e alle attività umane della caccia e della 


REGALITÀ NELL’AFRICA SUBSAHARIANA 255 


guerra si crede che derivino dagli antenati. I culti degli 
antenati erano appaiati e contrastati con i culti degli 
spiriti locali e della natura, dai cui poteri venivano pro- 
curati quelli che erano benefici alla fertilità della natu- 
ra, alle attività delle donne e al benessere delle comuni- 
tà locali. Durante il XVI e XIX secolo, alcuni culti loca- 
li si fusero con le istituzioni della regalità nel processo 
di formazione dello Stato. I regni swazi, luba, bushong 
(Repubblica Democratica del Congo) e del Benin ne 
sono degli esempi. 

In questo modello, la simbolizzazione della violenza è 
spesso intenzionalmente traumatizzante. Un capo luba, 
dopo esser stato consacrato con il sangue di un uomo 
ucciso per l'occasione, poneva il suo piede sul capo del- 
la vittima e ne beveva il sangue misto a birra. Tali atti 
mostravano che il re possedeva poteri distruttivi sovru- 
mani, simili a quelli della stregoneria, con i quali sareb- 
be stato in grado di difendere il suo popolo dagli attac- 
chi di streghe e criminali. Il Newala conferisce poteri si- 
mili al re degli Swazi; gli inni cantati sono un’espressio- 
ne nazionale non di ribellione, bensì di simpatia per il 
sovrano nella sua lotta solitaria contro tali nemici. Come 
sostengono gli stessi Swazi, il Ncwala è un rituale per 
fortificare la regalità e «tenere insieme la Nazione». In 
alcuni regni, gruppi designati praticano saccheggi, vio- 
lenze carnali e altre forme di comportamento turbolen- 
to per mostrare che il potere che dovrebbe contenere la 
violenza è temporaneamente assente. Tuttavia, in casi 
frequenti, la rappresentazione rituale dei poteri violenti 
del capo era molto sproporzionata rispetto all’effettivo 
ammontare delle forze sotto il suo comando; il re aveva 
autorità in quanto incarnazione dell'ordine sociale, ma 
si trattava di un potere modesto. 

Per contrasto, i culti locali dedicati al benessere della 
comunità enfatizzavano la crescita e la fertilità, impie- 
gando come simboli rituali il colore nero (associato alle 
nuvole piovose) e strumenti agricoli come la zappa 
piuttosto che il colore rosso e le varie armi associate al- 
la guerra. In altre situazioni, come presso i Nyakyusa, i 
poteri di dare la vita e di distribuire la morte non sono 
separati in questo modo. Eppure presso altri popoli, 
come i Mundang, il cui capo era tanto bandito quanto 
sovrano dedito al saccheggio nel suo territorio e fuori 
di esso, non esistevano culti della violenza. 

Sebbene i re siano «costruiti» dai rituali con i quali 
sono stati incoronati, i loro poteri sono conservati attra- 
verso i riti quotidiani. Lo sfortunato capo dei Dime, co- 
nosciuto come 27724, sebbene avesse effettive responsa- 
bilità politiche e militari, era sottoposto a così tante re- 
strizioni nella sua dieta e nei contatti personali da esse- 
re praticamente un emarginato. Oltre all'insediamento, 
ai riti funerari e ai riti quotidiani, i culti della regalità in- 
cludono un insieme di miti e un’organizzazione rituale 
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dello spazio. Le piante dei palazzi reali, dei santuari fu- 
nerari e persino la distribuzione dei santuari nel Paese, 
presentano una organizzazione dello spazio rituale in 
conformità con i modelli cosmologici. I corpi di alcuni 
sovrani, come presso i Mundang, sono abbandonati 
senza un criterio preciso, mentre per i Nyakyusa le 
tombe dei primi sovrani sono tra i santuari più sacri e 
timorosamente riveriti. I santuari dinastici dei Ganda 
sono repliche della corte reale, con dei propri rituali 
elaborati e del personale dove una sorella della regina 
ha un ruolo centrale. 

I miti reali comunemente fanno riferimento alla fon- 
dazione dello Stato e alla sua storia successiva, che pos- 
sono essere rappresentate nei rituali di investitura e nel- 
le celebrazioni periodiche durante l’anno. Fino agli anni 
"70 del Xx secolo gli studiosi tendevano a interpretare al- 
la lettera questi miti, in particolare quelli che attribuiva- 
no l’origine del regno a immigrati. Paradossalmente, la 
riscoperta intellettualistica del rituale fu accompagnata 
da una nuova visione del mito come espressione narrati- 
va di reali relazioni sociopolitiche contemporanee. La 
condizione di «straniero» del re esprime la sua diversità 
dalla gente comune o la separazione di funzioni preva- 
lentemente dinastiche da quelle sacerdotali locali, così 
come l’incesto o l’assassinio prescritti marcano la rimo- 
zione del sovrano dal suo stato ordinario e il suo accesso 
alla nuova posizione sociale. 

Il dominio coloniale abolì oppure modificò profon- 
damente la regalità e i rituali a essa connessi, appro- 
priandosi di buona parte dei suoi poteri e proibendo al- 
cune pratiche ritenute essenziali dal popolo per la crea- 
zione di veri sovrani. I misteri centrali dei culti soprav- 
vissuti erano e sono tuttora conosciuti solo dai parteci- 
panti esperti. Pertanto, disponiamo di poche descrizio- 
ni sul funzionamento pratico della regalità e solo di un 
ampio assortimento di prescrizioni rituali per quanto 
riguarda il Regno di Ruanda. Tuttavia, anche un mag- 
gior numero di informazioni potrebbe non contribuire 
a eliminare le ambiguità contenute nelle funzioni della 
regalità, che sono state sempre reattive rispetto ai cam- 
biamenti delle condizioni ambientali, o a rivelare oltre 
ogni dubbio le relazioni tra prescrizioni rituali ed even- 
ti reali. Anche i re, così come gli antropologi, hanno 
portato avanti la controversia sul regicidio come pratica 
necessaria o realtà simbolica. Nella metà del XIX secolo 
uno pba degli Oyo rifiutò di sottostare al regicidio e, nel 
1969, le cronache riportarono che il sovrano dei Jukun 
(Nigeria) era solito dormire con una rivoltella carica 
sotto il cuscino. Parte del potere e del mistero della re- 
galità consiste nel suo rifiuto di essere vincolata a rego- 
le e nella sua centralità all’interno del processo politico. 

[Per una discussione approfondita sulla regalità, vedi 


BANTU DELL'AFRICA MERIDIONALE, RELIGIO- 


NI DEI; BEMBA, RELIGIONE DEI; e SWAZI, RELI- 
GIONE DEGLI]. 
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SAN. Vedi KHOI E SAN, RELIGIONE DEI. 


SANGO è uno degli dei più venerati e più complessi 
degli Yoruba, venerato in gran parte dell’Africa occi- 
dentale con altri nomi. E paragonabile alla divinità So 
degli Ewe e alla divinità Gua dei Ga. 

Sango è il dio del tuono e del fulmine. Sebbene sia 
considerato un orisa (divinità) positivo, è molto temuto. 
Chi è stato colpito dal fulmine ed è sopravvissuto deve 
sottoporsi a lunghi rituali con offerte propiziatorie. Se 
la persona rimane uccisa, questi rituali sono obbligatori 
ancor prima che il corpo venga seppellito (e può essere 
seppellito solo da sacerdoti del culto di Sango). Inoltre, 
nessuno può dormire nella casa della persona morta 
finché non siano stati celebrati questi riti. 

Secondo il mito, Sango era una figura storica, il quar- 
to re di Oyo. A quel tempo il Regno di Oyo si estende- 
va dal Regno del Benin a quello del Dahomey. Si dice 
che Sango fosse un sovrano temibile e tirannico che, 
letteralmente, sputava fuoco e fumo. Scoprì un incante- 
simo con il quale riuscì ad attirare i fulmini ma, quando 
lo fece, questi distrussero la sua casa e la sua famiglia. 
Disperato, Sango si impiccò. Secondo altre versioni del 
mito, egli fu accolto in cielo durante un temporale; se- 
condo altre ancora, sparì dentro la terra. In ogni caso, 
da allora è ritenuto capace di controllare i tuoni e i ful- 
MINI. 

Il culto di Sango è universalmente diffuso presso gli 
Yoruba. Quando sente il rumore del tuono, uno Yoru- 
ba è solito dire: «Benvenuto a Sua Maestà» oppure 
«Lunga vita al re». Gli altari dedicati a Sango sono co- 
stituiti da un ramo con tre ramificazioni conficcato nel 


terreno, sul quale viene posto un recipiente che contie- 
ne le «asce del tuono». Si tratta in realtà di manufatti 
neolitici, arnesi o pezzi di ascia in pietra che sono stati 
dissotterrati dai contadini Yoruba, i quali sostengono 
che siano segni della presenza del fulmine e quindi di 
Sango. Il sacerdote capo del culto di Sango ha la re- 
sponsabilità di iniziare il «re», o a/4fin, di Oyo ai miste- 
ri del culto. Il re di Oyo si ritiene discendente diretto di 
Sango. 

Nel Paese degli Yoruba gli accessori rituali del culto 
di Sango sono riconoscibili nelle borse di cuoio lavora- 
to con applicazioni usate dai sacerdoti e nelle bacchet- 
te, ornate con figure umane, che essi portano. Molti ri- 
tuali nei quali si invoca Sango non sono legati solo ai 
tuoni e ai fulmini, ma anche alle guarigioni. In passato, 
si pensava che Sango fosse particolarmente potente nel- 
la cura del vaiolo. 

L'importanza della guarigione è evidente in partico- 
lar modo nelle zone in cui molti Yoruba si sono insedia- 
ti al di fuori della loro terra d’origine. In Sierra Leone, 
dove furono liberati molti schiavi yoruba, il culto di 
Sango fu molto diffuso per tutto il XIX secolo. Nel Nuo- 
vo Mondo quello di Sango è un culto di possessione, in 
cui uno dei sacerdoti o degli adepti viene «montato» 
dal dio durante una festa o un rituale. Questo tipo di 
culto si trova in Brasile, a Cuba e in varie parti dei Ca- 
raibi. Spesso Sango si ritrova in forma sincretica come 
santo cristiano: a Trinidad, per esempio, Sango è spesso 
identificato con San Giovanni, e a Cuba è associato a 
Santa Barbara. 

Indipendentemente dalla forma che ha assunto, San- 
go nel Nuovo Mondo continua a essere associato al 
tuono e al fulmine e alla cura di certe malattie. I suoi 
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colori sono il rosso e il bianco, e a lui si offrono sacrifi- 
ci nei momenti di bisogno. 
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JAMES S. THAYER 


SHEMBE, ISAIAH (circa 1870-1935), fondatore del- 
la Chiesa zulu amaNazaretha e personaggio di maggior 
rilievo del movimento delle Chiese indipendenti del 
Sudafrica. La vasta maggioranza delle 3.000 Chiese 
africane indipendenti sono o «etiopi», o «sioniste». Le 
Chiese etiopi sono copie esatte delle Chiese legate alle 
missioni (soprattutto di tipo metodista o congregazio- 
nista), che si sono staccate dalle Chiese missionarie 
bianche in seguito al problema dell’aparthe:d nella 
Chiesa. Le Chiese sioniste, il cui nome rimanda al sacro 
monte Sion dell'Antico Testamento, sono gruppi in 
gran parte capeggiati da un profeta carismatico, che 
praticano la guarigione. Il culto nelle Chiese sioniste è 
una variante africana della spiritualità pentecostale. 
Shembe è un personaggio eccezionale, legato a un pic- 
colissimo gruppo di Chiese, spesso definite Chiese afri- 
cane «messianiche», nelle quali i seguaci credono che il 
loro capo sia stato investito di poteri sovrannaturali. 

Questi profeti di solito ricevono una chiamata divina 
presso luoghi sacri come sorgenti o montagne. Una vo- 
ce disse a Shembe di scalare una montagna e lo guidò 
fino a una caverna dove egli ebbe un sogno. La voce lo 
invitò a guardare il mondo da questa posizione elevata 
e lì egli vide il proprio cadavere in putrefazione. La vo- 
ce lo ammonì contro i peccati della carne ed egli si sve- 
gliò esclamando: «Ho visto Geova». Questa esperienza 
fatta sulla montagna fu destinata a rimanere per lui un 
fattore determinante per il resto della sua vita. Con 
questa chiamata divina, egli era stato scelto per assume- 
re un compito profetico a beneficio degli Zulu. 

Erano tempi travagliati nella società zulu e nella poli- 
tica del Sudafrica: Shembe era molto legato a Meseni 
Owabe, uno dei /eader militanti della cosiddetta «ribel- 


lione riluttante» zulu del 1906. Nello stesso periodo co- 
nobbe William M. Leshega, capo della Chiesa Battista 


Africana appena formatasi, il quale era anche uno dei 
capi del movimento «etiope». Nel 1911, Shembe fondò 
la propria organizzazione, la Chiesa Battista amaNaza- 
retha, che differiva dalla Chiesa di Leshega su un punto 
elementare: si osservava il sabato piuttosto che la do- 
menica come giorno santo della settimana. 

Nel 1912 Shembe ebbe un’altra rivelazione e fu spin- 
to a scalare un’altra montagna, chiamata Inhlangakazi, 
situata nell’entroterra della città di Durban. Questo ri- 
tiro in montagna durò dodici giorni, durante i quali 
Shembe fu messo alla prova da potenze misteriose e so- 
vrannaturali, ma a tutte le loro tentazioni egli rispose: 
«No, aspetto Geova». Allora gli angeli gli portarono ci- 
bo celeste nella forma di pane e vino e, una volta rice- 
vuti questi doni, egli seppe che aveva acquisito una 
nuova identità ed era un uomo nuovo. Quando ritornò 
dalla sua gente, scoprì di avere ricevuto anche un nuo- 
vo potere, che egli interpretò come dono speciale di 
Gesù di Nazareth: il potere di scacciare i demoni e gua- 
rire i malati. Per Shembe queste furono esperienze fon- 
damentali: il pellegrinaggio alla montagna con l’asceti- 
smo e la vicinanza a Dio; l’identificazione con Mosè che 
era salito su un’altra montagna ed era poi stato accolto 
come liberatore dal suo popolo; e l’acquisizione dei po- 
teri di guarigione. Adesso era pronto per svolgere il 
compito di profeta per il suo popolo. 

Rispetto agli altri capi carismatici delle Chiese africa- 
ne, Shembe spicca per originalità in una serie di punti: 
particolarmente importante è l’uso creativo che ha fatto 
della cultura tradizionale zulu nella vita cultuale all’in- 
terno della Chiesa. Durante le festività ecclesiastiche, 
l’intera congregazione, divisa in gruppi a seconda del- 
l’età e del sesso, abbigliati con i vestiti tradizionali zulu, 
celebra la propria esperienza religiosa collettiva con 
una danza solenne, lenta e composta. Inoltre, il pelle- 
grinaggio annuale al monte Inhlangakazi favorisce una 
forte coesione di gruppo per una moltitudine di perso 
ne che arrivano da paesi vicini e lontani. 

Presso altre Chiese indipendenti, collegate alle mis- 
sioni, gli inni sono a volte semplici traduzioni letterali 
di canti anglosassoni o di antichi testi poetici ecclesia- 
stici. Gli inni di Shembe, invece, evocano il cuore pul- 
sante dell’esperienza religiosa zulu dalla nascita alla 
morte. Shembe era molto portato per i suoni: spesso 
durante il sonno gli venivano in mente nuovi inni, com- 
pleti di parole e musica. Questo fu il motivo principale 
che lo spinse a imparare a scrivere. Rimasto analfabeta 
fino all’età di circa quarant'anni, Shembe acquisì que- 
sta nuova abilità proprio per scrivere questi canti che ir- 
resistibilmente emergevano dal suo inconscio: canti so- 
lenni, semplici e di ricerca interiore. La sua congrega- 
zione — probabilmente senza eccezioni — condivise la 
sensazione di essere guarita dal profeta, dal suo efficace 


esorcismo e dalla sua mano curativa, quando, con il suo 
mistico velo nero, egli ipnotizzava la folla in attesa. 

Il libro degli inni zulu di Shembe, la biografia di 
Shembe scritta in lingua zulu da John L. Dube e il sag- 
gio di Absalom Vilakazi (1986) sono le fonti principali 
per lo studio della fede e della spiritualità di Shembe, 
testimonianze uniche che aiutano a capire la mente e lo 
spirito del capo di una Chiesa indipendente di quel pe- 
riodo. Il titolo che Shembe stesso si diede fu «il Servito- 
re», mandato dal Signore al popolo zulu impoverito e 
disprezzato: «Ma io solo vengo da lontano, / mandato 
dal Signore presso di voi». 

Proprio come Gesù e Mosè erano stati mandati agli 
Ebrei, così il Servitore fu mandato agli Zulu. Ciò che 
una volta era un fatto biblico si presentava ora come 
una realtà per gli Zulu: «Così avviene anche oggi / nelle 
colline di Ohlange» (Ohlange è la località nella quale 
Shembe costruì la sua chiesa centrale chiamata Eku- 
phakameni). Con un’analogia che può facilmente esse- 
re fraintesa, Shembe si paragona agli archetipi biblici di 
Mosè e Gesù. Uno dei suoi inni, diventato una sorta di 
credo della Chiesa amaNazaretha, inizia così: «Credo 
nel Padre e nello Spirito Santo / e nella comunione dei 
santi della Nazaretha». In questa frase il Figlio è omes- 
so, per lasciare spazio al Servitore dello Spirito. Ma è 
importante notare che, mentre egli fa riferimento al 
proprio ruolo di servitore, guaritore e assistente, al tem- 
po stesso è consapevole di Cristo assiso sul trono nei 
cieli. Shembe sapeva che egli stesso, «essendo venuto 
con niente e andato via con niente», avrebbe dovuto es- 
sere giudicato davanti al trono di Dio. 

Per capire il rapporto tra Shembe e Gesù Cristo, è 
necessario ricordare che nella società gerarchica degli 
Zulu, un visitatore non può avvicinarsi direttamente al 
sovrano, ma deve prima rivolgersi ai capi più giovani, il 
cui compito è quello di introdurre il visitatore all’auto- 
rità suprema. Secondo la credenza dei Nazaretha, que- 
sto è il compito di Shembe il Servitore nei cieli, rispetto 
al Re dei Re che sta sul trono. Il profeta zulu ha dunque 
il ruolo di mediatore. Nelle parole degli inni di Shembe 
vi è ambiguità e ricchezza di significato, e queste paro- 
le, non meno che l’intera pratica religiosa di Shembe, 
vanno interpretate nel contesto dal quale sono emerse: 
nel culto e nella lotta della comunità dei Nazaretha. 
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BENGT SUNDKLER 


SHONA, RELIGIONE DEGLI. I popoli di lingua 
bantu, circa duemila anni fa, si spostarono nell’area 
centrale tra i fiumi Limpopo e Zambesi, area che oggi 
corrisponde allo Zimbabwe. Attraverso i secoli, piccole 
comunità si formarono e si combinarono in un certo 
numero di Stati complessi, che di volta in volta si divi- 
devano quando si presentavano delle pressioni dall’in- 
terno o dall’esterno. Il termine Shona è relativamente 
recente ed è applicato agli abitanti indigeni di questa 
regione, escludendo solo i piccoli gruppi etnici alle pe- 
riferie settentrionali e meridionali e gli invasori nguni 
giunti nel X1X secolo dal Sud, vale a dire gli Ndebele, 
che attualmente occupano l’area sudoccidentale dello 
Zimbabwe e gli Shangane, che occupano l’area sudo- 
rientale. Gli Shona spesso sono classificati distinguen- 
do tra quattro principali gruppi dialettali: gli Zezuru 
nell’area centrale, i Korekore in quella settentrionale, i 
Manvika a oriente e i Karanga nell’area meridionale. 
Gli Shona sono l’etnia dominante nello Zimbabwe con- 
temporaneo e includono circa otto milioni di persone, 
quattro quinti di tutta la popolazione del Paese. 
Durante il dominio coloniale verso la fine del XIX se- 
colo, gli Shona includevano un ampio numero di picco- 
li potentati locali indipendenti. Questi erano distribuiti 
in villaggi sparsi, basati sulla discendenza patrilineare. 
Si sostenevano principalmente con l’agricoltura e l’alle- 
vamento, soprattutto di bovini, che avevano importan- 
za come dote matrimoniale e per altri scopi religiosi. 
Esisteva un discreto commercio interno in beni come i 
prodotti agricoli, oggetti di ferro e tabacco. In questa 
fase, le precedenti attività di commercio con l’esterno, 
basato su oro e avorio, erano decadute a scambi molto 
esigui. Poco più di un secolo dopo, persino gli Shona 
delle aree rurali beneficiano della tecnologia e delle co- 
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modità di consumatori che la prassi del lavoro stipen- 
diato e dei prodotti destinati alla vendita hanno porta- 
to. Almeno un quarto della popolazione degli Shona 
ora vanta l'affiliazione a qualche confessione cristiana e 
le credenze cristiane sono penetrate nel pensiero dei 
tradizionalisti. Tuttavia, le credenze e le pratiche tradi- 
zionali sono ancora dominanti, persino tra molti che si 
professano di fede cristiana. 

Religione tradizionale. La religione degli Shona tra- 
dizionalmente è incentrata sulle relazioni con gli spiriti 
dei defunti, inclusi gli spiriti di stranieri e antenati, gli 
spiriti della terra e quelli di antichi eroi. La maggior 
parte degli Shona riconosce anche un dio elevato (co- 
nosciuto con una varietà di nomi) che è troppo remoto 
per occuparsi delle vicende umane. Tuttavia, questa di- 
vinità è accessibile attraverso il culto presso gli Shona 
meridionali e lo è diventata ancora di più attraverso 
l’influenza del Cristianesimo. 

Superficialmente, gli Shona credono in una distinta 
gerarchia di spiriti, con il dio elevato al vertice, seguito 
dagli spiriti degli eroi, della terra, degli antenati e infine 
degli stranieri. Per la maggior parte degli Shona il mon- 
do spirituale appare fissato in una gerarchia antica e 
permanente. Nella pratica, tuttavia, la collocazione ge- 
rarchica dei vari spiriti varia secondo le località e i cam- 


biamenti avvenuti col tempo. L'importanza relativa di ‘ 


spiriti differenti spesso dipende anche dalle attività dei 
loro medium. 

Spiriti di qualsiasi livello possono essere associati a 
medium o corpi ospitanti. Quando un uomo o una don- 
na stanno per diventare medium, in genere il primo se- 
gnale è la condizione di malattia, spesso accompagnato 
da disturbi mentali che un divinatore interpreta come 
la chiamata di uno spirito, rivolta alla persona malata 
affinché il suo corpo lo ospiti. Il paziente è quindi ini- 
ziato come rzedium e di volta in volta posseduto dallo 
spirito. Nello stato di possessione il rzediuzz va in una 
sorta di trance, durante la quale si crede che perda co- 
noscenza e che lo spirito parli e agisca attraverso di lui. 
I medium degli spiriti più importanti sono i principali 
specialisti religiosi nella società tradizionale shona. 

La divinazione è eseguita più frequentemente da un 
medium posseduto, sebbene siano usati anche alcuni 
strumenti meccanici, soprattutto vari tipi di dadi. La 
maggior parte delle attività rituali si svolge in risposta 
alla malattia o ad altre calamità, e i r72ediuz: che hanno 
sperimentato sofferenze simili nella loro vita sono so- 
vente i più abili nell’aiutare gli altri ad affrontare i loro 
problemi. Le disgrazie generalmente sono spiegate in 
termini di influenza degli spiriti, ma occasionalmente 
possono essere interpretate anche in termini di una ma- 
levola macchinazione di uno stregone o di una strega. 

Gli Shona sostengono che certe persone, aiutate da 


spiriti maligni, assumono valori perversi e godono del 
loro dannoso potere esoterico. Questa credenza proba- 
bilmente si tramuta in pratica solo quando ci sono 
aspre tensioni sociali, e le accuse di stregoneria possono 
essere usate per giustificare spaccature all’interno di 
comunità precedentemente molto unite. 

Il culto degli antenati. Quando la malattia o altre di- 
sgrazie sono sufficientemente preoccupanti da spingere 
alla consultazione di un divinatore, l’oracolo più comu- 
ne è che il danno sia causato dallo spirito di un antena- 
to defunto che vuole essere onorato. Il capofamiglia de- 
funto è ritenuto responsabile del benessere di tutta la 
sua discendenza. Anche lo spirito di una madre o di 
una nonna materna possono essere considerati influen- 
ti, specialmente per questioni relative alla fertilità delle 
ragazze. Si dice che neanche una strega o uno stregone 
possano attaccare il membro di una famiglia senza la 
cooperazione degli spiriti degli antenati adirati. 

Quando una persona muore, si crede che il suo spiri- 
to vaghi senza quiete fino a quando non è insediato nel 
terreno di famiglia mediante un rituale generalmente 
eseguito un anno dopo la sua morte. In seguito a ciò, il 
suo spirito viene frequentemente evocato, specialmente 
quando in famiglia si presentano eventi di una certa im- 
portanza. Può ricevere in offerta un toro proveniente 
dal bestiame allevato dalla famiglia, sacrificato in suo 
onore se la divinazione ha rivelato che questo è il suo 
desiderio. In ogni rituale a esso dedicato, i discendenti 
devono riunirsi con le loro spose per riaffermare la coe- 
sione del gruppo e la necessità di cooperazione recipro- 
ca. Lo stesso vale per un antenato di sesso femminile. 
Gli spiriti degli antenati di una famiglia sono considera- 
ti come spiriti più anziani che continuano il controllo e 
la cura del gruppo familiare di cui erano stati responsa- 
bili quando erano in vita. Si crede che molti spiriti degli 
antenati presiedano importanti riunioni familiari attra- 
verso un medium posseduto, che è anche membro della 
famiglia. Con l’indebolirsi del sistema della famiglia 
estesa, specialmente nelle aree urbane, il culto degli an- 
tenati diventa sempre più una questione privata, for- 
nendo anche i mezzi per spiegare e affrontare le disgra- 
zie individuali. 

Spiriti della terra. Gli antenati dei lignaggi più im- 
portanti sono responsabili del benessere di tutte le per- 
sone che vivono nel loro dominio territoriale. Il 
territorio di competenza di ciascuno di questi spiriti 
può essere l’intera area della comunità o una sua sezio- 
ne particolarmente associata a un determinato spirito. 
Tale spirito, nella maggior parte del territorio shona, è 
chiamato mbondoro («leone») e frequentemente ha a 
sua disposizione un medium che gode di un elevato 
prestigio sociale presso tutta la comunità. 

Laddove esista una storia di invasione di un popolo 


da parte di un altro si è spesso sviluppata una differen- 
ziazione tra le funzioni del culto degli spiriti del lignag- 
gio dominante, che implica l'affermazione del potere 
politico, e quelle del culto degli spiriti autoctoni scon- 
fitti, collegato alla pioggia e alla fertilità della terra. In 
questi casi gli spiriti autoctoni possono essere conside- 
rati uguali o persino superiori agli spiriti leone del li- 
gnaggio dominante. 

Rituali sono tenuti in onore degli spiriti del territorio 
per richiedere abbondanti piogge prima del raccolto e 
per ringraziare dopo la messe. Questi rituali general- 
mente includono la fermentazione di una birra di mi- 
glio a cui devono contribuire tutte le famiglie abitanti 
nel territorio dello spirito. Per un paio di giorni si ten- 
gono canti e danze in onore dello spirito, spesso nei 
pressi di un albero santuario nella prateria. Tenuti sotto 
la direzione del rzedium posseduto, i rituali servono an- 
che ad allontanare minacce per il raccolto come la sicci- 
tà o i parassiti. Alcuni giorni sono considerati sacri agli 
spiriti guardiani della terra, e in questi giorni non può 
esser fatto alcun lavoro tradizionale nei campi. 

I medium degli spiriti del territorio presiedono a tut- 
ti i rituali in onore di questi. Possono presiedere anche 
al processo contro qualcuno accusato di aver commes- 
so un crimine contro gli spiriti, come l’incesto o il lavo- 
ro in un giorno sacro. In molte parti del territorio sho- 
na, i rzedium posseduti dagli spiriti del lignaggio domi- 
nante sono responsabili anche per l’elezione di un nuo- 
vo capo che rappresenta gli spiriti nel governo del Pae- 
se. Conseguentemente, capi e medium sono tenuti a 
consultarsi tra di loro e a cooperare sulle questioni di 
rilevante importanza. Poiché gli spiriti del territorio so- 
no responsabili di tutte le persone che abitano la loro 
terra, un redium posseduto può essere consultato su 
problemi privati dei residenti e acquisire una fama di 
divinatore e guaritore anche oltre i confini del suo terri- 
torio di riferimento. 

La reputazione di un medium dipende dalla sua abi- 
lità nel convincere le persone presenti alle sedute e ac- 
quisire una vasta clientela. In pratica, se il #2ediur si ac- 
cinge a raggiungere o a consolidare una posizione di in- 
fluenza, tutti i suoi pronunciamenti oracolari, sia nelle 
divinazioni private che nell’elezione di un capo, devono 
accordarsi con la pubblica opinione. In molti casi, 
quindi, il rzedium serve a cristallizzare e a dare voce al- 
la pubblica opinione. Più in generale, i r2ediur spiritici 
rappresentano delle figure importanti del passato degli 
Shona e sono stati di frequente simbolo del rifiuto del 
dominio bianco. 

Culti regionali. Alcuni spiriti estendono la loro in- 
fluenza oltre il dominio territoriale di una autorità poli- 
tica. Tali spiriti possono essere associati ad autorevoli 
figure politiche del passato, simboleggiando la conglo- 
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merazione di domini locali che per un dato periodo so- 
no stati sottomessi a una singola dinastia regnante. Op- 
pure possono esser concepiti come spiriti di eroi anti- 
chi, vissuti prima dell’affermarsi di qualsiasi dinastia. I 
medium di questi spiriti sono consultati da clienti pro- 
venienti dai territori confinanti sia per questioni perso- 
nali che per quelle di pubblico interesse come la siccità 
o la scelta del capo ereditario. Alcuni di questi spiriti, 
come Chaminuka e Nehanda, sono diventati figure na- 
zionali, grazie al racconto delle attività dei loro medium 
nel corso delle guerre contro gli Ndebele e contro i co- 
lonizzatori bianchi. 

Il culto regionale più diffuso è quello del dio elevato 
Mwari a cui sono dedicati numerosi santuari nell’area 
meridionale del territorio shona. In passato, questo era 
il culto dominante presso i gruppi Karanga e Kalanga e 
ricevette attenzioni anche dagli invasori ndebele. I 
principali santuari sulle colline di Matopo sono gestiti 
da sacerdoti ereditari. Presso questi santuari sono com- 
piuti sacrifici per la pioggia e una voce dalla profondità 
di una caverna proferisce gli oracoli per quanti deside- 
rano consultare Mwari. Giovani ragazzi e ragazze sono 
selezionati per essere dedicati a Mwari e trascorrono un 
periodo di tempo presso i santuari dove aiutano per la 
manutenzione ed eseguono danze rituali. Spesso diven- 
tano importanti 77edium spiritici quando tornano a ca- 
sa al raggiungimento della maturità, e così mantengono 
i contatti tra il centro del culto e i culti tradizionali più 
lontani. I primi missionari cristiani accettarono Mwari 
come il nome usato dagli Shona per indicare Dio e, at- 
traverso l’influenza cristiana, questo nome è stato co- 
munemente accettato molto oltre la sfera di influenza 
dei centri di culto tradizionali. 

Culti periferici. In tutto il territorio degli Shona, si 
crede che alcuni spiriti si occupino solo di coloro che li 
ospitano. Questi sono di solito considerati spiriti di 
stranieri, o talvolta di animali, che sono morti lontano 
da casa e vagano senza pace, finché non trovano un o- 
spite umano che possano possedere. Questi spiriti pos- 
sono conferire poteri speciali ai loro ospiti, in particola- 
re quelli di divinare e guarire, oppure abilità particolari 
nella caccia o nella musica. Tuttavia, si crede che gli spi- 
riti alieni desiderino solo danzare e che si impossessino 
dei loro ospiti solo in danze eseguite in proprio onore, 
quando sono presenti più ospiti di questi spiriti, che 
quindi sono posseduti simultaneamente. Queste sedu- 
te, generalmente tenute in risposta alla condizione di 
malattia di uno degli ospiti umani, consentono alle per- 
sone sottoposte a qualche tipo di tensione di trovare 
sollievo nell’attenzione che ricevono e nella danza tea- 
trale che eseguono. 

I] Cristianesimo tra gli Shona. I missionari cristiani, 
attivi nel territorio shona per circa un secolo, hanno 
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fortemente influenzato la religione degli Shona. Inizial- 
mente, la conversione al Cristianesimo era associata 
principalmente all'acquisizione di ricchezza, soprattut- 
to mediante l’educazione e un conseguente sbocco la- 
vorativo, ma anche attraverso un miglioramento delle 
tecniche agricole. Per molti, il Cristianesimo era il sim- 
bolo di un nuovo stile di vita introdotto dalla colonizza- 
zione e, in particolare, delle comodità messe a disposi- 
zione dalla nuova tecnologia; per altri, invece, era il 
simbolo dell’oppressione dei bianchi. 

Diverse Chiese missionarie erano collocate in più 
aree rurali. Le filiali di queste Chiese nelle città poteva- 
no essere dei luoghi di aggregazione dove i migranti po- 
tevano incontrare altre persone provenienti dalla stessa 
area. Le Chiese istituirono anche dei mezzi di comuni- 
cazione facilmente accessibili con le aree rurali. Ponen- 
do enfasi sul dio elevato piuttosto che sui culti locali, il 
Cristianesimo si adattò meglio delle religioni tradizio- 
nali ad affrontare la nuova situazione caratterizzata da 
un'elevata mobilità e mescolanza di genti provenienti 
da diverse regioni, soprattutto nei centri urbani. 

Il Cristianesimo, però, non incluse meccanismi per 
gestire le tensioni tra le famiglie a livello locale e, così 
come era presentato dai missionari, manteneva un ap- 
proccio impersonale alla malattia. Di conseguenza, an- 
che chi faceva professione di Cristianesimo frequente- 
mente si riconvertiva ai culti degli antenati e locali per 
affrontare malattie o altri problemi personali, soprat- 
tutto quando questi riflettevano delle tensioni sociali. 

A partire dall'inizio degli anni ’30 del xx secolo mol- 
ti Shona hanno aderito alle nuove Chiese indipendenti 
che hanno adottato forme di Cristianesimo libere dal 
controllo straniero. Queste pongono maggiore atten- 
zione alle cosmologie tradizionali, in particolare alle 
credenze negli spiriti di afflizione e nella stregoneria in 
quanto causa di eventi nefasti, ma, come le Chiese mis- 
sionarie, offrono anche gli strumenti per superare i li- 
miti dei culti familiari e locali. Queste Chiese tendono 
ad attrarre diversi tipi di persone, anche se la maggior 
parte dei loro fedeli è relativamente priva di istruzione. 
La guarigione attraverso la fede è in genere una attività 
centrale in queste Chiese e un mezzo per attrarre nuove 
conversioni. Gli spiriti che causano sofferenza sono 
esorcizzati, anziché essere placati come nella prassi reli- 
giosa tradizionale, oppure sono semplicemente rimossi 
come nelle Chiese missionarie. 

Sebbene i rituali e la fede delle Chiese indipendenti 
siano molto più vicini alla religione tradizionale di 
quanto lo siano le Chiese missionarie, l’antagonismo tra 
le prime e i culti tradizionali è ancora più forte che nel 
caso delle Chiese missionarie, perché i loro adepti pro- 
vengono in gran parte da un corpo comune di persone. 
Per le posizioni di comando collaterale, tuttavia, esiste 


una facile mescolanza di sistemi religiosi. Gli individui 
possono passare da un gruppo religioso all’altro secon- 
do le circostanze del momento, e nessuno Shona trova 
esecrabile una simile mobilità religiosa. Per la maggior 
parte di essi, le varie forme di Cristianesimo, insieme ai 
vari culti tradizionali, forniscono una gamma di rispo- 
ste religiose che ciascun individuo può scegliere in base 
ai bisogni del momento. 
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STREGONERIA AFRICANA. La stregoneria afri- 
cana, come complesso di credenze con conseguenze 
positive nella vita quotidiana e che varia da regione a 
regione, è per molti aspetti simile ai corrispondenti in- 
siemi di credenze esistenti presso altri popoli di altri 
continenti. I sistemi africani, tuttavia, sono di grande 
interesse perché presentano alcune caratteristiche uni- 
che e perché hanno fornito materiale per la formulazio- 
ne di definizioni e lo sviluppo di teorie applicabili in 
tutto il mondo. 


Caratteristiche generali. Nella maggior parte delle 
società africane, anche se non nella loro totalità, esiste 
la credenza cardinale che alcuni membri della comuni- 
tà facciano abitualmente ricorso a mezzi soprannaturali 
per distruggere illecitamente gli interessi, o persino la 
vita, dei loro simili. Questo principio base ha portato 
gli Africani ad attribuire determinate caratteristiche a 
persone identificate con termini che possono essere tra- 
dotti con «stregone» o «praticante il sortilegio», in mo- 
do simile ai loro equivalenti in qualsiasi altra parte del 
mondo. Le credenze sugli stregoni non possono essere, 
ovviamente, osservate direttamente, ma possono avere 
conseguenze manifeste nella vita di tutti i giorni. 

Aspetti soggettivi. E diffusa la credenza che gli stre- 
goni africani (in senso generico e includendo anche co- 
loro che praticano il sortilegio) tendano a danneggiarsi 
reciprocamente perché in possesso di poteri, di cui po- 
trebbero anche non essere consapevoli e che i loro simi- 
li potrebbero non comprendere, che emanano dalla lo- 
ro aberrante personalità, oppure perché fanno ricorso 
alla magia di natura antisociale, tecnicamente definita 
come «sortilegio» (vedi sotto). Inoltre, la credenza che 
questi stregoni utilizzino alcune specie di animali e, in 
alcuni casi, spiriti o creature umanoidi come loro servi, 
messaggeri, o amici intimi presenta alcuni elementi di 
somiglianza con la stregoneria di altri continenti. Que- 
ste creature sono talvolta considerate come coloro che 
guidano i loro possessori alle pratiche malefiche. 

Similmente a credenze riscontrabili in altre parti del 
mondo, anche nel caso degli stregoni africani è diffusa 
la credenza che essi appartengano ad associazioni che si 
riuniscono periodicamente (normalmente intorno a un 
fuoco) per discutere la promozione dei loro interessi, le 
regole e le relazioni tra loro e per celebrare recenti im- 
prese antisociali tenendo, per esempio, un banchetto 
macabro con il corpo rianimato di qualcuno che essi 
hanno ucciso con mezzi soprannaturali. Queste asso- 
ciazioni sono un riflesso distorto delle società in cui si 
crede nella loro esistenza. Da un lato, esse possono ri- 
specchiare la struttura autoritaria della società di cui 
sono parte, come avviene, per esempio, presso i Chewa, 
dove le loro riunioni sono presiedute da un capo villag- 
gio che è lui stesso uno stregone. D'altra parte, in alcu- 
ni popoli l’organizzazione delle società di stregoni può 
contrastare con l’organizzazione sociale di tutti i giorni; 
presso alcuni popoli relativamente egalitari, le società 
degli stregoni sono organizzate più gerarchicamente e 
viceversa. In ogni caso, le società degli stregoni hanno 
come costante il ribaltamento di standard etici normali, 
per esempio nel dilettarsi in pratiche sessuali promi- 
scue (incluso l’incesto), nel girare nudi, nel frequentare 
luoghi proibiti come i cimiteri, nell’uccidere e mangiare 
i loro simili, spesso parenti stretti (si crede che gli stre- 
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goni africani attacchino maggiormente i loro vicini o i 
congiunti, piuttosto che persone distanti e prive di rela- 
zioni con loro). 

Come in altre parti del mondo, sono frequenti i rac- 
conti in cui la stregoneria in Africa è praticata prevalen- 
temente dalle donne (anche se ci sono rilevanti eccezio- 
ni, per esempio tra gli Azande, i Bemba e i Tonga). Tut- 
tavia, è importante osservare che dall’effettiva somma 
dei casi di stregoneria citati può risultare una propor- 
zione tra maschi e femmine divergente da quella tradi- 
zionalmente espressa nelle affermazioni generali ripor- 
tate dalle fonti di informazione. Pertanto, sebbene nel- 
la tradizione dei Chewa si sostenga che la maggior par- 
te degli stregoni sia di sesso femminile, sono gli uomini, 
il genere sessuale più attivo socialmente e politicamen- 
te, che formano una chiara maggioranza nei casi citati 
come esempi di stregoneria. 

Infine, in Africa come altrove, la credenza nella stre- 
goneria, insieme ad altre componenti del sistema reli- 
gioso, fornisce una struttura esplicativa che permette di 
comprendere e, nei termini del sistema di credenze, 
scongiurare in futuro le sventure che capitano agli uma- 
ni. Le società africane variano nel grado di funzionalità 
che la stregoneria (in opposizione agli altri elementi 
della credenza religiosa) svolge nella spiegazione degli 
eventi quotidiani e, soprattutto, degli eventi critici. Per- 
tanto, presso i Lugbara le disgrazie sembrano essere at- 
tribuite più spesso all’intervento di spettri piuttosto che 
di stregoni o streghe, mentre presso i Chewa avviene 
esattamente il contrario. Ma in tutte le società dove la 
stregoneria è una componente del sistema di credenze, 
e questo si applica alla maggior parte delle società afri- 
cane, il credere nella stregoneria è di notevole impor- 
tanza in quanto spiega il persistere del male e l’incapa- 
cità degli uomini di sradicarlo. Come scrive J.D. Krige 
(1947): 


Stregoni e praticanti il sortilegio sono considerati (dai Love- 
du) come incarnazione di forze maligne da sempre pronte a 
entrare in empio matrimonio con gli impulsi criminali del- 
l'animo umano. In particolare la stregoneria [in opposizione 
alla pratica del sortilegio — vedi sotto] è l'essenza del male, del 
perverso e dell’inscrutabile che volteggia nell'universo e cerca 
asilo nelle anime peccaminose in cui giacciono i germi della 
cattiveria pronti ad animarsi nella vita. 


Evidenti risultati della credenza. Alcune conseguen- 
ze della credenza nella stregoneria sono ben visibili agli 
occhi degli etnografi. Questo avviene perché quanti vi 
credono e temono gli stregoni e le streghe adottano mi- 
sure per proteggersi da loro e (individualmente o assi- 
stiti da professionisti come i divinatori, oppure talvolta 
sostenuti da autorità politiche) per scovare, perseguire 
e talvolta distruggere mediante magia vendicativa colo- 
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ro che ritengono portatori di maleficio. Molti dei pro- 
cedimenti implicati nell’autoprotezione, nella divina- 
zione e nella vendetta sono di tipo spirituale, poiché so- 
litamente includono l'utilizzo di sostanze magiche 
(spesso tradotte con il termine «medicine») di origine 
botanica, ma arricchite con ingredienti di origine ani- 
male o umana, che hanno un significato simbolico, co- 
me per esempio pezzi di amnio umano (che ha una fun- 
zione protettiva) aggiunti a radici polverizzate di una 
particolare specie di albero, creando un composto usa- 
to per realizzare amuleti. 

Le misure protettive non includono solo l’indossare 
amuleti ma anche l'assunzione orale delle «medicine», 
il lavaggio del corpo in infusi medici o lo sfregamento 
di questi su incisioni fatte sulla pelle. Capanne e raccol- 
to possono essere trattati anche in modo da renderli in- 
visibili o impenetrabili a streghe o stregoni. La divina- 
zione include l’uso di oracoli. Per esempio quello più 
conosciuto e praticato presso gli Azande (aggettivo e 
nome singolare, Zande) del Sudan meridionale consiste 
nel dare al pollame del derge, una sostanza velenosa, 
nominando un indiziato ogni volta, e determinando co- 
sì la colpa di un particolare indiziato osservando se 
muore il pollo avvelenato mentre si pronuncia il nome 
della persona in questione. 

Altrove in Africa centrale si tengono delle prove in 
cui viene somministrato un veleno (rm2wafi, mwabvi, 
ecc.) ai sospetti (e talvolta anche all’accusatore per veri- 
ficare la sua buona fede), e una persona è giudicata col- 
pevole se trattiene il veleno (un’azione che potrebbe 
causargli una purga, uno svenimento o anche la morte) 
e innocente se lo vomita. Nell’Africa meridionale le 
streghe o gli stregoni possono essere «fiutati» in una ce- 
rimonia pubblica da un divinatore, che è guidato dalle 
risposte verbali dell’uditorio nel suo tentativo di nomi- 
nare gli indiziati. In tutta l'Africa i divinatori usano una 
varietà di tecniche come il sogno, la manipolazione di 
apparati di vario genere, il lancio di dadi («ossa»), 
l'apertura a caso della Bibbia o del Corano, per aiutare 
i loro assistiti a identificare i loro aggressori. É stato ri- 
portato che in diverse parti dell’Africa le persone trova- 
te colpevoli di stregoneria venivano tradizionalmente 
bruciate. Questa punizione era anche subìta dalle stre- 
ghe e dagli stregoni dichiarati colpevoli in alcune altre 
parti del mondo. 

Caratteristiche distintive. Uno studio comparato di 
E.E. Evans Pritchard (1929) sulla magia (compresa la 
variante della stregoneria a volte designata separata- 
mente come sortilegio, ossia la magia distruttiva appli- 
cata illegittimamente) presso gli Azande e i Trobrian- 
desi suggerisce che mentre i Melanesiani considerano 
di importanza totale l'elemento verbale, o formula ma- 
gica, nell'atto magico (in generale e sortilegio in parti- 


colare), insistendo sulla perfezione della parola, gli 
Africani pongono maggiore enfasi sugli elementi mate- 
riali, o «medicine». Pertanto, in Africa l'elemento ver- 
bale ha minore importanza, essendo considerato come 
una invocazione relativamente informale alle «medici. 
ne» per metterle in azione e farle attaccare la vittima 
designata. 

Un'altra caratteristica propria delle credenze africa- 
ne sulla stregoneria, e non riscontrata in altre parti del 
mondo, è la gamma di specie animali di cui le streghe o 
gli stregoni abitualmente si circondano. Mentre in Eu- 
ropa i gatti, i cani e le donnole sono considerati anima- 
li familiari a chi pratica la stregoneria (in Giappone i 
cani e le volpi), in Africa le iene, i gufi e i babbuini so- 
no gli animali comunemente citati. Mentre trova corri. 
spondenza altrove la credenza in alcune società africa- 
ne in base alla quale le streghe e gli stregoni sono aiu- 
tati da esseri di origine o aspetto umano, come gli 
«zombi» (kbidudwane) presso i Lovedu del Transvaal 
settentrionale, oppure come gli «gnomi villosi» (toko- 
loshe, tikoloshe) presso gli Zulu e i popoli parlanti la 
lingua xhosa del Natal e della Provincia del Capo 
orientale del Sudafrica. All’interno dell’Africa, l'elenco 
di animali associati alla stregoneria presenta delle va- 
rianti regionali: le iene sono citate prevalentemente in 
Africa centrale, mentre i babbuini lo sono in Africa 
meridionale. 

Esistono varianti regionali anche per quanto riguar- 
da altri aspetti della credenza nella stregoneria e nei 
suoi fattori concomitanti quotidiani. Per esempio, men- 
tre nella maggior parte del continente le persone accu- 
sate di stregoneria con tutta probabilità rigettano l’ac- 
cusa e la lista di crimini a essa connessi (per esempio, 
assassino, incesto, necrofagia), esiste la tendenza, regi- 
strata prevalentemente in Africa occidentale, a confes- 
sare il coinvolgimento nella stregoneria, talvolta volon- 
tarlamente. 

Il dibattito su una distinzione di base. Il libro di fon- 
damentale importanza di Evans-Pritchard sugli Azande 
(1937) fornisce un esempio rilevante di come l’etnogra- 
fia africana abbia stimolato un dibattito mondiale sulla 
terminologia. Nella teoria sulla stregoneria, gli Azande 
distinguono tra due entità, m4rgy e ngwa. Il mangu, 
una sostanza ereditaria che può essere scoperta me- 
diante autopsia nello stomaco di uno stregone o di una 
strega, esercita un’influenza malefica sulla vita degli al- 
tri membri di una comunità quando è attivato dal- 
l'odio. Lo rgwa («magia») invece non è identificato con 
una sostanza o un oggetto in particolare, mentre è sud- 
diviso in magia «buona» (were ngwa) e magia «cattiva» 
o «criminale» (gbigdita ngwa). Evans-Pritchard traduce 
mangu con «stregoneria» e gbighita ngwa con «sortile- 
gio», riassumendo come di seguito: 


Per gli Azande la differenza tra colui che pratica il sortilegio e 
lo stregone consiste nel fatto che il primo fa ricorso alle tecni- 
che della magia e trae il suo potere dalle medicine, mentre il 
secondo agisce senza compiere riti o pronunciare incantesimi, 
facendo ricorso al potere psicofisico ereditario per raggiunge- 
re i suoi scopi. Gli Azande classificano entrambi come ostili 


all'uomo. 
(Evans-Pritchard, 1937, p. 387). 


Sebbene Evans-Pritchard mettesse in rilievo che non 
intendeva esprimere un’opinione sull’applicabilità di 
questa distinzione presso popoli diversi dagli Azande, 
numerosi antropologi operanti in Africa hanno trovato 
dei paralleli alla concezione degli Azande, e questo giu- 
stificherebbe, a prima vista, un suo uso più generale. 
Pertanto, la distinzione tra «stregoneria notturna» e 
«stregoneria diurna» operata dai gruppi accomunati 
dalla lingua sotho dell’altopiano del Sudafrica, così co- 
me presso i Lovedu, riflette la distinzione valida presso 
gli Azande tra stregone e praticante il sortilegio. [Vedi 
TSWANA, RELIGIONE DEGLI]. In modo simile, 
presso i Chewa dell’Africa centrorientale esiste la di- 
stinzione tra nfiti veniyeni («stregone autentico») e 
mphelanjilu («assassino per cattiveria»), anche se non è 
altrettanto netta, in quanto entrambi sono comune- 
mente chiamati con il termine nfiti. Tuttavia, presso i 
gruppi che parlano la lingua nguni in Sudafrica (inclusi 
gli Zulu, i Pondo, i Bhaca, gli Xhosa, ecc.) la distinzio- 
ne è più ambigua ed è applicata essenzialmente al mo- 
do in cui l'aggressione avviene, se «con animali» o «con 
medicine». 

Alcuni antropologi mettono in discussione il valore 
della distinzione tra stregone e praticante il sortilegio, 
se applicata in modo ampio, anziché al contesto in cui 
Evans-Pritchard l’aveva limitata. Questa è la posizione 
sostenuta da Victor Turner (1964) e Mary Douglas 
(1967) nelle rispettive recensioni ai libri di John Mid- 
dleton e E.H. Winter (1963) e di Maxwell Gay Mar- 
wick (1965). La conclusione di Turner è che «quasi tut- 
te le società riconoscono una così ampia varietà di tec- 
niche misticamente dannose che può essere del tutto 
fuorviante applicare a queste una classificazione dico- 
tomica» (Turner, 1964, p. 323). Douglas suggerisce che 
sarebbe meglio usare i termini tradizionali della lingua 
inglese con maggiore libertà e classificare le credenze 
secondo qualsiasi criterio ritenuto significativo (Dou- 
glas, 1967, p. 73). 

Un dibattito collegato deriva dalle relazioni di God- 
frey Wilson (1936) e Monica Wilson (1951a, 1951b), 
secondo cui i Nyakyusa della Tanzania meridionale cre- 
dono che i «difensori» del villaggio, esercitando un po- 
tere soprannaturale conosciuto come «respiro dell’uo- 
mo», proteggano i loro compagni e puniscano i tra- 
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sgressori. In queste relazioni si afferma che questo po- 
tere «deriva dalle stesse fonti del potere di cui sono do- 
tati gli stregoni e le streghe» (Wilson, 1951a, p. 97). 
Nella sua forma antisociale, cioè quando è usato illeci- 
tamente (come è probabile che asseriscano vittime e 
trasgressori), questo potere è indistinguibile da quello 
della stregoneria presso altre società. Pertanto, i Nya- 
kyusa, che come i popoli di tutto il mondo dividono la 
magia in buona e cattiva, individuano una distinzione 
dicotomica dell’influsso mistico nello stesso modo, do- 
ve il «respiro dell’uomo» è considerato la sua forma ap- 
provata e la stregoneria quella disapprovata. [Vedi 
NYAKYUSA, RELIGIONE DEI]. Wilson ci ricorda 
che Henri A. Junod, nel suo studio classico sugli Tson- 
ga dell’Africa sudorientale, pubblicato per la prima vol- 
ta nel 1912-1913, tentò di concludere che questo popo- 
lo crede che il potere del mago, che protegge gli inte- 
ressi della società, e quello dello stregone, che li di- 
strugge, derivino dalla medesima fonte (Junod, 1927, 
pp. 504-505, 516). 

Alan Harwood (1970) ha individuato una credenza 
corrispondente a quella dei Nyakyusa presso i confi- 
nanti Safwa. Come gli Azande, i Safwa distinguono tra 
il potere derivato da medicine (02527) e un potere che 
essi chiamano :forga e che credono essere ereditario e 
latente in ogni sua operazione. Ma a differenza degli 
Azande (secondo le cronache di Evans-Pritchard) e si- 
milmente ai Nyakyusa, i Safwa suddividono non solo le 
medicine ma anche il «potere nascosto» in forme ap- 
provate e disapprovate. Secondo Harwood, lo «itonga 
buono» in quanto potere nascosto si ritiene che sia usa- 
to nelle divinazioni per proteggere i membri della co- 
munità da attacchi esterni e per punire quanti hanno un 
comportamento non cooperativo. Lo «:tonga cattivo» è 
utilizzato per introdurre sostanze estranee nel corpo di 
un’altra persona o nel suo giardino, per diminuire il lo- 
ro vigore e si dice che possa render capaci i suoi posses- 
sori di «consumare» i membri della loro stessa stirpe 
(Harwood, 1970, pp. 59-60). Lo itorga quindi è conce- 
pito come un potere spirituale neutro e, poiché è inna- 
to e può essere nocivo per le persone, la sua forma cat- 
tiva (antisociale) può essere equiparata alla stregoneria 
presso altre società. Harvood sostiene che «al contrario 
di quanto sembra, i Safwa non sono i soli, insieme ai lo- 
ro vicini Nyakyusa, a credere che il potere mistico della 
stregoneria sia moralmente neutro, e probabilmente si 
deve all’etnocentrismo preconcetto degli etnografi la 
debole luce con cui è stata tradizionalmente ritratta la 
stregoneria in Africa» (Harwood, 1970, p. 69). In parti- 
colare, dopo aver riesaminato attentamente le descri- 
zioni di Evans-Pritchard sulla stregoneria degli Azande, 
Harwood conclude che la scoperta di Evans-Pritchard 
secondo cui la parola zande r247g4 denota un potere 
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esclusivamente antisociale, e dovrebbe quindi essere 
tradotta con «stregoneria», contiene un errore di inter- 
pretazione in quanto Evans-Pritchard avrebbe privile- 
giato la prospettiva del dottore stregone (il divinatore) 
piuttosto che quella del comune abitante del villaggio. 

Approcci teorici alla stregoneria africana. Con la sua 
ricca varietà di strutture sociali e di sistemi di credenze, 
l’Africa ha fornito materiale utile per lo sviluppo di teo- 
rie che rendono conto dell’esistenza continua della cre- 
denza nella stregoneria e contribuiscono alla nostra 
comprensione delle dinamiche sociali in generale. 

L'approccio di Evans-Pritchard (1937) spiega le cre- 
denze nella stregoneria presso gli Azande mostrando 
principalmente la loro concordanza con presupposti ba- 
silari e modi di ragionare, o filosofie di vita, dominanti 
nella società e talvolta, marginalmente, collegandole alle 
condizioni sociali, inclusa la stratificazione. Gli approc- 
ci teorici alla stregoneria adottati da J.D. Krige (1947) 
con riferimento ai Lovedu, da Monica Wilson (1951) 
nella sua comparazione tra gli Mpondo del Sudafrica e i 
Nyakyusa, e da Siegfried Frederick Nadel (1952) nel 
suo confronto tra quattro popoli dell’Africa occidentale 
sono di orientamento più psicologico, mostrando analo- 
gie a vari livelli con l’analisi di Clyde Kluckhohn (1944) 
della stregoneria navajo. Questi studiosi spiegano le cre- 
denze relative alla stregoneria come forma di espressio- 
ne di tensioni, sforzi e predilezioni che emergono in par- 
ticolari circostanze nell'ambito della società analizzata. 
Il difetto fondamentale in questi approcci di tipo psico- 
logico è che, essendo basati su asserzioni speculative, 
per esempio quelle della psicologia del profondo, non 
generano ipotesi dimostrabili. Più recentemente questo 
approccio si è sviluppato, 0 spostato, nel modello strut- 
turalista lévi-straussiano in cui il sistema cognitivo di 
una società è considerato come un sistema logico piutto- 
sto che un riflesso secondario delle relazioni sociali. 
Questo approccio si può trovare nell’analisi di Edwin 
Ardener (1970) sulla stregoneria presso i Bakweri del 
Camerun occidentale e in studi successivi a opera di Da- 
vid Hammond-Tooke (1974) sui Cape Nguni del Suda- 
frica e di Michael D. Jackson (1975) sui Kuranko della 
Sierra Leone nordorientale. 

Un orientamento più sociologico è presente negli ap- 
procci di James Clyde Mitchell (1956), Middleton 
(1960) e Marwick (1952, 1965). Confrontando l’inci- 
denza di accuse e sospetti di attacchi stregoneschi al- 
l'interno di diverse categorie relazionali, questi studiosi 
collegano la credenza nella stregoneria a periodici pro- 
cessi sociali, come la divisione delle discendenze in più 
segmenti con il crescere della loro dimensione attraver- 
so le generazioni successive. Associata con questo tipo 
di approccio è la nuova enfasi del principio, implicito 
negli scritti della maggior parte degli studiosi di strego- 


neria, che la concezione delle caratteristiche di streghe 
e stregoni, all’interno di una società, rafforzi le sue nor- 
me fornendo degli esempi negativi. 

Tutti i tre tipi di approccio sopraindicati cercano di 
trovare un senso a ciò che nelle società moderne è con- 
siderato come credenza bizzarra o ingannevole, e sicco- 
me forniscono una giustificazione funzionalista della 
continuità della credenza nella stregoneria sono stati 
oggetto di critiche. Per esempio, James R. Crawford 
(1967) sostiene che porre eccessiva enfasi sull'idea che 
l'accusa di stregoneria sia semplicemente un sintomo di 
malessere sociale porti a omettere il riconoscimento che 
l'accusa di stregoneria inasprisce abitualmente le rela- 
zioni sociali e accresce la tensione sociale aggiungendo- 
vi una nuova dimensione dinamica come, per esempio, 
rendere pubblico quello che prima era un litigio priva- 
to. In modo simile Douglas (1963) ha indicato che, seb- 
bene un'accusa di stregoneria possa facilitare i processi 
evolutivi come, per esempio, una segmentazione dina- 
stica, essa è «anche un elemento che esaspera tutte le 
ostilità e le paure, un ostacolo alla cooperazione pacifi- 
ca e alle relazioni sociali ordinate». 

Turner mette in guardia sul ricorso a una singola 
spiegazione per circostanze complesse che portano al- 
l'accusa di stregoneria, argomentando che «ciascuna 
istanza o insieme di accuse va esaminata nell’ambito di 
un contesto totale di azione sociale che include l’inter- 
vento di processi biotici, ecologici e processi interni ai 
gruppi ed evoluzioni tra gruppi diversi» (Turner, 1964, 
pp. 315-16). 

Alla luce delle critiche rivolte alle teorie principali, di- 
venta consigliabile adottare un modello più ampio per 
l’analisi della stregoneria africana. Le circostanze ecolo- 
giche, inclusa la diffusione di malattie e il livello di com- 
prensione medica e di igiene, contribuiscono al tasso di 
patologie e mortalità e pertanto forniscono la materia 
prima di sventure che richiedono una spiegazione. La 
struttura sociale e le tradizioni a essa collegate si basano 
sulla direzione generale che assumono le spiegazioni (in- 
clusa l'accusa di stregoneria). Tuttavia, anziché risolvere 
le tensioni da cui è prodotta, l’accusa di stregoneria nel- 
la maggior parte dei casi contribuisce a esacerbarle. 

La stregoneria nelle condizioni moderne. Le autori- 
tà coloniali in Africa proibirono molte pratiche divina- 
torie come le prove di resistenza al veleno o le cerimo- 
nie in cui i divinatori fiutano streghe o stregoni, dichia- 
rando l’accusa di stregoneria punibile legalmente. Que- 
sto spinse gli Africani ad adottare dei metodi alternati 
vi, in genere segreti, per identificare le persone sospet- 
tate di praticare la stregoneria. I culti contro la strego- 
neria si sono quindi evoluti e spesso sono tornati in au- 
ge in molte società africane; e alcuni studiosi collegano 
la loro crescita alla soppressione dei metodi tradiziona- 


li di scoperta. Alcune delle Chiese africane indipenden- 
ti dalle missioni annoverano tra le loro attività la sco- 
perta di streghe e stregoni. 

L'impressione della maggior parte degli etnografi è 
che in Africa la preoccupazione per le credenze sulla 
stregoneria sia cresciuta nei tempi moderfi e che que- 
sto vada spiegato con il conflitto tra i valori delle socie- 
tà indigene economicamente egalitarie e i valori più in- 
dividualistici introdotti dai colonizzatori. Sicuramente i 
gruppi più avanzati dal punto di vista educativo e fi- 
nanziario spesso tendono a proteggersi dalle pratiche di 
stregoneria di quei gruppi che mantengono uno stile di 
vita più tradizionale. 

Questo punto di vista dominante fu contestato da 
Godfrey e da Monica Wilson (1945, p. 120), che riteneva- 
no in declino la relativa importanza della stregoneria, ri- 
spetto alla crescita di una mentalità scientifica. Alcuni da- 
ti statistici emersi recentemente (Mitchell e Mitchell, 
1980; Hammond-Tooke, 1970) suffragano la tesi dei Wil- 
son in quanto dimostrano come i cambiamenti sociali 
moderni tendano a essere accompagnati da una progres- 
siva, benché lenta, secolarizzazione delle credenze che 
tradizionalmente offrivano spiegazioni per le sventure. 

[Per ulteriori analisi sulla stregoneria africana, si ve- 
da AFRICA MERIDIONALE, RELIGIONI DELL’, ar- 


ticolo Panoramica generale]. 
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MAXWELL GAY MARWICK 


SWAZI, RELIGIONE DEGLI. Gli Swazi sono una 
delle popolazioni di lingua bantu dell’Africa meridio- 
nale e la loro ricca eredità culturale deriva dalla fusione 
di elementi delle culture degli Nguni e dei Sotho. Prima 
dell’arrivo del colonialismo gli Swazi vivevano come 
nell’Età del ferro, dedicandosi alla pastorizia e all’orti- 
cultura, organizzati secondo chiefdoms (le unità politi- 
che formate da un certo numero di villaggi sotto il con- 
trollo permanente di un capo) centralizzati. Il loro si- 
stema di parentela prevedeva la poliginia e la discen- 
denza patrilineare. 

Gli Swazi svilupparono la loro specifica identità cul- 
turale sotto una monarchia duplice, costituita da un so- 
vrano ereditario del clan dei Nkosi Dlamini e da una re- 
gina madre (la madre del sovrano o, in caso di morte, 
una sua sostituta). Diversamente da altri regni africani 
che caddero sotto il dominio inglese, gli Swazi non fu- 
rono mai conquistati con la forza e la loro cultura tradi- 
zionale sopravvisse e fiorì sotto il regno del re Sobhuza 
Il (1899-1982). Discendente diretto del fondatore della 
dinastia regale Dlamini, Sobhuza fu riconosciuto a li- 
vello internazionale nel 1968 come re e capo del nuovo 
Stato indipendente dello Swaziland, 

Nel 2001 circa 900.000 Swazi abitavano nel Regno 
dello Swaziland, un Paese di poco più di 17.000 chilo- 
metri quadrati, dai confini convenzionali, tracciati a ta- 
volino, e incastrato tra Sudafrica e Mozambico. Questo 
piccolo Regno, centro della cultura tradizionale, è eco- 
logicamente assai vario e ricco di risorse naturali. Com- 
prende terreni fertili, abbondanti boscaglie perenni per 
la pastorizia, foreste ricchissime di meravigliosi alberi e 
di animali selvaggi, minerali preziosi, quattro fiumi 
principali e numerosi torrenti. Retaggio delle conces- 
sioni coloniali, circa il 40% della terra è posseduto dai 
bianchi. Anche se pochi tra gli Swazi riescono oggi a vi- 
vere esclusivamente di agricoltura e di pastorizia e la 
maggior parte è impegnata nel lavoro dipendente, essi 
rimangono profondamente legati al loro territorio e al 
loro bestiame. La terra è proprietà del sovrano come fi- 
duciario della Nazione e la sua utilizzazione viene asse- 
gnata attraverso i capi ereditari alle singole fattorie. In 
tutta la regione il re e la regina madre sono famosi per 
la loro conoscenza del rito «per fare scendere la piog- 
gia», simbolo della fertilità e «acqua di vita». 

Gli Swazi maggiormente legati alla tradizione perce- 


piscono un maestoso ordine nell’universo, una realtà 
piena di poteri, emzandla (un nome collettivo che non 
ha singolare). Questi poteri si conservano nel tempo e 
non sono limitati nello spazio. Appaiono in forme di- 
verse e agiscono con diversi gradi di potenza. Sono ir 
una sostanza piuttosto che di una sostanza: in acqua e 
non dell’acqua, in terra e non della terra, nell'uomo e 
non dell’uomo. Tra gli Swazi non vi è una rigida separa- 
zione tra naturale e soprannaturale; nessuna sostanza è 
considerata immutabile. Sacro e profano sono le di- 
mensioni mutevoli di una realtà globale: il comporta- 
mento umano può influenzare questi due elementi tan- 
to quanto essi possono influenzare la condizione uma- 
na. Tra di essi si sviluppa una interazione perpetua e di- 
namica. 

Gli Swazi non conoscono un elaborato mito della 
creazione: il mondo è semplicemente qui, misterioso e 
meraviglioso. Nel loro sistema simbolico esiste una 
complessa gerarchia di poteri che collegano gli uomini 
tra loro e con il cosmo. Appartiene al tempo del mito 
Mvelamqandi, «colui che apparve per primo», che vie- 
ne in genere descritto come un potere «superiore», 
inaccessibile, imprevedibile e di sesso non precisato. A 
volte viene identificato con (ma spesso è distinto da) 
Mkhulumqandi, il primo wkb4/4, termine che indica 
un nonno, un mediatore simbolico tra coloro che vivo- 
no sulla terra e quelli che vivono «sotto», gli antenati, 
gli erzadloti. Mvelamqandi a volte invia il suo messag- 
gero Mlendengamunye, «quello con una sola gamba» 
(a indicare la sua unicità), che scende in mezzo a una 
fitta nebbia e la cui apparizione, visibile soltanto alle 
donne e ai bambini, preannuncia l’arrivo della «feb- 
bre», un termine generico per indicare ogni tipo di ma- 
lattia. Mlendengamunye deve allora essere propiziato 
con sacrifici simbolici. L'ultima volta che si manifestò 
fu durante il regno del re Mbandzeni (1875-1889), al- 
l'epoca della prima attività missionaria. Ormai Mve- 
lamgandi, Mkhulumgandi e Mlendengamunye non so- 
no più ricordati nelle preghiere e nei sacrifici, ma colo- 
ro tra gli Swazi che propongono una ricostruzione della 
loro religione tradizionale (tra essi anche il re Sobhuza) 
fanno ancora riferimento a queste tre divinità, così co- 
me ad altre forze del pantheon — quali l'arcobaleno In- 
kosatana («la principessa»), il lampo Inyoni («l’uccel- 
lo»), e il serpente d’acqua Inyoka Yemakhandakhanaa, 
(«il serpente con molte teste») —, per sottolineare l’ordi- 
ne sacro e gerarchico del cosmo. 

La terra è vista come stabile e immobile. Il calenda- 
rio degli eventi religiosi, sia quelli dell'intera nazione, 
sia quelli di ambito domestico, è regolato dal movimen- 
to apparente del sole rispetto ad alcuni punti fissi sul- 
l'orizzonte e dalla sua posizione in relazione alle fasi lu- 
nari. La divinità del sovrano è associata al sole, raggian- 
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te, ardente, fonte di calore e di luce, in movimento nel 
cielo in un percorso più o meno regolare due volte al- 
l’anno, capace di controllare le stagioni e tutte le attivi- 
tà produttive della natura. La luna ha una sua propria 
dialettica interna: è associata alla fertilità, alla femmini- 
lità, alla crescita, al declino e alla rinascita. Le cerimo- 
nie che hanno lo scopo di introdurre qualcuno nella 
pienezza di un nuova condizione sociale vengono cele- 
brate con la luna crescente o con la luna piena. Le ceri- 
monie, invece, che isolano temporaneamente qualcuno 
dai suoi compagni si compiono con la luna calante o 
con la luna nuova. 

La terra, madre dei vivi e dei morti, deve essere trat- 
tata con reverenza. Quando qualcuno muore, a tutti gli 
abitanti del villaggio è proibito scavare, arare o piantare 
(cioè «ferire» la terra) fino a quando il corpo non è stato 
sepolto e le persone in lutto non sono state purificate. 
Quando nel 1982 morì re Sobhuza (a fine agosto, perio- 
do delle prime piogge) queste proibizioni furono impo- 
ste a tutto il regno fino al sorgere della terza luna. Per al- 
cune settimane non cadde la pioggia e il Paese fu minac- 
ciato da siccità e carestia: l'evento fu interpretato come 
una reazione al turbamento che aveva spezzato l’equili- 
brio tra le azioni umane, gli antenati e i poteri cosmici. 

Il re e la regina madre rappresentano insieme l’incar- 
nazione fisica del potere sacro, come è indicato dai loro 
titoli tradizionali, ingwenyazza (leone) e indlovukah 
(elefantessa). Si tratta di due tra i più potenti animali in 
natura: il leone, maschio, padre di molti cuccioli, ag- 
gressivo e carnivoro; l’elefantessa, materna, matriarcale, 
stabile, ferma, erbivora, madre di un solo cucciolo do- 
po un lungo periodo di gestazione. Ci si riferisce ai due 
monarchi insieme come a «una coppia di gemelli», una 
realtà duplice, diseguale e misteriosa, unita in una rela- 
zione densa di ambivalenze. Tutte le loro azioni quoti- 
diane (bere, mangiare, lavarsi, vestirsi) sono rigidamen- 
te regolate da proibizioni e tabu: i due sovrani devono 
essere trattati in modo speciale, affinché ricevano 
l’«ombra della sovranità». 

Per quanto riguarda la loro vita sociale, la regina ma- 
dre e il re vivono in residenze distinte: lei nel centro sa- 
cro, lui nella capitale amministrativa. I loro obblighi so- 
no complementari: la spartizione equilibrata del potere 
è delicata e si crede che le tensioni tra loro possano 
mettere in pericolo addirittura l’esistenza fisica della 
Nazione. Gli oggetti più sacri sono affidati alle cure 
della regina madre e il re deve recarsi al tempio di Stato 
per rivolgersi ai suoi antenati e per offrire sacrifici. La 
corretta esecuzione dei riti richiede molto tempo, con- 
centrazione e autodisciplina. I segreti liturgici dei sin- 
goli riti sono conosciuti dai rappresentanti designati dai 
clan che ad essi sono storicamente associati, ma soltan- 
to il re è il «possessore» di tutti. 
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La religione degli Swazi giustifica il godimento dei 
piaceri fisici e materiali: il cibo, le donne e la danza. 
Non idealizza la povertà né attribuisce valore alla soffe- 
renza come strumento verso la felicità o verso la salvez- 
za. Per risolvere le difficoltà dell’esistenza (il fallimento 
del raccolto, l'infedeltà delle donne, la malattia e la 
morte) la cultura fornisce una serie di nozioni ottimisti- 
che e di tecniche positive e stereotipate, che si esprimo- 
no soprattutto nel culto degli antenati, che costituisce 
la principale attività religiosa degli Swazi. 

Nel culto degli antenati il mondo dei vivi viene pro- 
iettato nel mondo degli spiriti (erz4d/ot:), che conserva 
le stesse distinzioni gerarchiche che sono valide nell’esi- 
stenza terrena: l’uomo è superiore alla donna, l'anziano 
al giovane, l’aristocratico all'uomo comune. 

Gli Swazi credono che lo spirito, o soffio, abbia un’e- 
sistenza distinta dal corpo. Quando qualcuno muore, 
sia il suo corpo che il suo spirito devono egualmente es- 
sere trattati correttamente, allo scopo di salvaguardare i 
vivi e mostrare appropriato rispetto per il defunto. I ri- 
tuali funerari variano a seconda della condizione socia- 
le del defunto e della sua relazione con diverse catego- 
rie di persone in lutto. Il corpo viene sepolto in un re- 
cinto per il bestiame, in una capanna, in una caverna 
oppure in un boschetto regale. Lo spirito, invece, dopo 
un breve periodo di vagabondaggio senza meta, viene 
ritualmente «riportato indietro» alla cerchia familiare 
raccolta nel banchetto sacrificale. 

Per coloro che sono maggiormente legati alla tradi- 
zione, indipendentemente dal loro rango e dall’età, gli 
antenati costituiscono una parte integrante della realtà 
della vita quotidiana. La loro presenza è ovunque: i lo- 
ro rapporti con tutte le categorie che costituiscono la 
cerchia parentale (sposati, celibi, discendenti diretti, 
parenti acquisiti) influiscono sulla lingua, i movimenti e 
l'abbigliamento dei viventi. Questo è particolarmente 
evidente nelle leggi del «rispetto», quelle che regolano 
il comportamento della donna sposata, colei che dal- 
l'esterno viene «portata dentro» per perpetuare la linea 
di discendenza del marito: ella, per esempio, non può 
pronunciare nessuna parola contenente la prima sillaba 
dei nomi di alcuni tra i parenti acquisiti maschi adulti, 
né deve passare davanti all'entrata del tempio o attra- 
versare il recinto del bestiame. I visitatori, quando en- 
trano nel villaggio e ricevono cibo o altri segni di ospi- 
talità e per questo lodano il capo villaggio, non lo cele- 
brano come singolo individuo, ma recitando scrupolo- 
samente tutti i nomi del suo clan: le lodi rivolte al clan 
sono di fatto commemorazioni dei suoi antenati. 

Attraverso gli antenati gli Swazi affrontano le que- 
stioni universali della morte e della morale. Gli emzadlo- 
ti rappresentano la continuità grazie alla fertilità. Pos- 
sono apparire nei sogni oppure possono materializzarsi 


temporaneamente in forma di «serpente» (il sovrano, 
per esempio, come un terribile mamba, la regina madre 
come una bellissima lucertola, una delle mogli come un 
semplice serpentello verde). 

Le malattie e le sventure vengono spesso attribuite 
agli antenati, ma gli Swazi credono che gli emzadloti non 
infliggano sofferenze per malizia o per crudeltà gratui- 
ta. Il marito meschino, la moglie adultera, il giovane 
troppo ambizioso, il figlio disobbediente possono esse- 
re affrontati direttamente o indirettamente dagli spiriti, 
che agiscono, quindi, come custodi del retto comporta- 
mento e dell’etica sociale. Gli antenati puniscono, ma 
non uccidono: la morte viene invece provocata dagli es- 
seri maligni (batsakatsi), che sono interessati a distrug- 
gere, non a perpetuare la discendenza parentale e lo 
Stato. Se una malattia che all’inizio era stata interpreta- 
ta come inviata dagli erzadloti diventa in seguito fatale, 
si pensa che gli esseri maligni abbiano approfittato del- 
la debolezza del paziente. Gli antenati hanno maggiore 
sapienza, previdenza e potere del resto dell'umanità, 
ma non sono considerati onnipotenti. 

Gli Swazi non hanno ordini di sacerdoti specializzati 
e il dovere privilegiato di rivolgersi agli antenati spetta 
unicamente al capofamiglia. Il padre agisce a nome dei 
suoi figli; se egli muore, il figlio primogenito agisce in 
nome dei più giovani. In questa società patrilineare gli 
antenati della donna sposata rimangono nella sua casa 
natale e possono essere contattati soltanto da un suo 
parente maschio più anziano. Il contatto si realizza in 
genere grazie alla mediazione del «cibo» (carne, birra, 
tabacco da fiuto): il defunto, che si pensa sia spesso af- 
famato, «lecca» le offerte lasciate per lui, al crepuscolo, 
sopra un piccolo altare nella capanna che funge da luo- 
go sacro. 

Gli emzadloti vengono sempre nominati con rispetto 
e timore e ci si riferisce a loro con le stesse formalità ri- 
chieste quando ci si rivolge agli anziani del gruppo. Ma 
essi non vengono venerati, né sono oggetto di culto. So- 
no contattati come esseri concreti e le richieste loro ri- 
volte sono spesso assai spontanee e colloquiali; talora 
sono mescolate addirittura con rimproveri e non preve- 
dono sentimenti di gratitudine. Non risulta alcun con- 
flitto tra l'etica proposta dal culto degli antenati e i de- 
sideri mondani dell’esistenza. Gli Swazi desiderano ciò 
che pensano che gli emzadloti desiderino per loro. 

Interpretare i messaggi degli antenati è compito degli 
indovini (tangorza), i maggiori specialisti della cono- 
scenza profonda e segreta. Costoro vengono consultati 
per individuare le cause delle malattie e delle sventure 
(l'offesa particolare e il particolare antenato che deve 
essere «ricordato» e pacificato), e suggeriscono, ma 
non effettuano, la cura (sacrifico rituale, purificazione o 
trattamento curativo). I tangorza lavorano in collabora- 


zione con gli specialisti della medicina (tinyanga temit- 
sî), ma mentre questi ultimi acquisiscono la propria 
scienza deliberatamente, gli indovini vengono «posse- 
duti», spesso contro la loro volontà, dallo spirito del- 
l’antenato che li invade. 

La preparazione degli indovini è lunga e difficile. Es- 
sa prevede sofferenze sia fisiche sia mentali e quando fi- 
nalmente «rinascono come la luna nuova» il loro intero 
essere è completamente mutato. Vestiti con il bizzarro 
costume della nuova professione, dimostrano i loro po- 
teri in una seduta pubblica, accompagnando le loro 
rappresentazioni con canti e danze ispirati. Le tecniche 
della divinazione sono varie: alcuni indovini usano og- 
getti materiali (ossa, conchiglie, radici), mentre altri si 
affidano a «sensazioni» o a voci. Non vi è una gerar- 
chia fissa degli indovini e la loro reputazione è soggetta 
a oscillazioni. Anche se alcuni di loro sono riconosciuti 
come fraudolenti e altri come incapaci, la pratica di ri- 
cevere indicazioni attraverso la possessione degli ante- 
nati non viene mai messa in discussione. 

Gli indovini, che spesso sono individui di intelligen- 
za eccezionale, esercitano la loro arte sotto la copertura 
della religione. In questa veste agiscono contro gli esse- 
ri maligni (streghe e stregoni), che operano contro la 
legge, per vie segrete e orribili, alcuni a causa di una in- 
nata propensione verso il male, altri attraverso un uso 
deliberato di sostanze materiali, come veleni e addirit- 
tura parti del corpo umano. Alcuni /eader politici e per- 
sonaggi pubblici utilizzano gli uomini della medicina e 
gli indovini per sostenere la loro posizione, ma sono 
dissuasi dal divenire essi stessi uomini di medicina o in- 
dovini, in quanto queste attività interferirebbero con i 
loro doveri amministrativi e non sarebbero appropriate 
al loro ruolo. Si pensa che il sovrano abbia una cono- 
scenza più profonda di quella di tutti i suoi sottoposti e 
che sia in grado di rintracciare e distruggere gli esseri 
maligni grazie alle virtù del suo sangue reale, rafforzato 
da una specialissima pozione segreta. 

Il re e la regina madre dirigono il ciclo dei riti di Sta- 
to. L'esempio più evidente e istruttivo è lo Newala, un 
rito che aumenta in complessità e in importanza man 
mano che aumenta il potere del re. Se il re muore e il 
suo successore è minorenne viene celebrata una ceri- 
monia molto attenuata, detta Simemo. (Alla morte del 
re Sobhuza venne scelto come sue erede un ragazzo di 
quattordici anni). Secondo la tradizione, il primo 
Ncwala completo viene eseguito quando il giovane so- 
vrano raggiunge l’età adulta ed è ritualmente sposato a 
due regine. 

Lo Newala si divide in due parti, il Piccolo Newala e 
il Grande Newala. Il Piccolo Newala, che comincia 
quando il sole ha raggiunto la sua posizione di riposo, a 
sud, e la luna è calante, dura due giorni e rappresenta la 
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rottura con il vecchio anno. Il Grande Ncwala, che si 
apre con la luna piena e dura sei giorni, rivitalizza sim- 
bolicamente il re e rafforza la Nazione contro gli esseri 
maligni che abitano al suo interno e contro i nemici che 
vivono oltre i suoi confini. Nel periodo intermedio per 
tutto il territorio vengono eseguiti danze e canti sacri, 
vengono preparati i costumi rituali e i sacerdoti di Stato 
raccolgono gli ingredienti necessari per il rito. Varie so- 
no le interpretazioni e diversi i livelli di significato che 
gli stessi partecipanti africani, così come gli studiosi 
stranieri, propongono per questo complesso rituale. 

Il sovrano è riconosciuto come «colui che possiede» 
lo Newala. Chiunque altro provi a «danzare lo Newala» 
viene giudicato colpevole di tradimento. Dal punto di 
vista politico, lo Newala riflette la gerarchia che distin- 
gue le principali categorie sociali (principi, capi, regine, 
consiglieri e guerrieri): vengono infatti indossati diversi 
costumi sacri e distinti ruoli sono messi in scena nel 
momento in cui si omaggia il re come simbolo della Na- 
zione. A un altro livello, il sovrano viene misticamente 
identificato con il miracoloso e mutevole potere della 
natura: il sole e la luna, non come elementi separati, ma 
concepiti insieme nella loro interazione. Il corpo del re 
viene lavato con «le acque di tutto il mondo», raccolte 
dai fiumi e dall'oceano da due gruppi di sacerdoti di 
Stato, ognuno recante una sacra zucca denominata In- 
kosatana, «la principessa», che è anche il titolo attribui- 
to all’arcobaleno. Il sovrano «addenta» il cibo verde del 
nuovo anno e gli organi genitali di un toro nero che è 
stato atterrato e ucciso, al ritmo di una filastrocca, da 
un gruppo di «giovani puri che non hanno ancora ver- 
sato la loro potenza per concepire bambini». 

Il re compare nelle cerimonie con diversi abiti spe- 
ciali, da un semplice astuccio penico in avorio indossa- 
to sul corpo nudo fino, al culmine del giorno principa- 
le, a un costume incredibilmente elaborato di un verde 
acceso, fatto di fili d’erba taglienti e di germogli sem- 
preverdi. Con il volto seminascosto da un copricapo di 
piume nere sopra una fascia fatta di pelle di leone, sem- 
bra una misteriosa creatura selvaggia. 

Durante l’ultimo giorno del rituale, il giorno della 
purificazione, alcuni oggetti che rappresentano l’anno 
precedente vengono bruciati sopra una pira nel sibay4 
(il recinto del bestiame) del villaggio più importante e 
la pioggia, simbolo della benedizione degli antenati, de- 
ve infine scendere per spegnere le fiamme e bagnare i 
sovrani e il loro popolo. 

Sulla regina madre, invece, si incentra un rito femmi- 
nile meno elaborato, il Mhlanga (termine che significa 
«canna», simbolo di fertilità). Ogni inverno le ragazze 
nubili vengono mandate in pellegrinaggio nelle zone 
paludose per tagliare le lunghe e flessuose canne che 
servono per riparare gli steccati che circondato i recinti 
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della regina madre e delle mogli del re. Le canne devo 
essere perfettamente mature, non fragili, in piena fiori- 
tura e i semi non ancora dispersi. Le ragazze indossano 
abiti corti per mostrare la loro bellezza e insieme la loro 
purezza, e cantano e danzano per accompagnare l’ese- 
cuzione. Il re è presente al rito. Infine viene organizzato 
un banchetto per le ragazze e una porzione di cibo vie- 
ne offerta agli antenati. 

I primi missionari, che predicavano l’etica protestan- 
te, condannarono le credenze e le pratiche tradizionali 
e i sovrani degli Swazi cercarono di adeguarsi alla nuo- 
va religione. Il culto degli antenati, tuttavia, non appar- 
ve loro del tutto incompatibile con i princìpi fonda- 
mentali del Cristianesimo, ma soltanto con talune spe- 
cifiche richieste dei missionari. 

Il re Sobhuza non si è mai esplicitamente espresso a 
favore di una particolare forma religiosa, ma il suo ruo- 
lo di re-sacerdote dell’intera Nazione fu riconosciuto in 
modo sempre più chiaro, durante il suo governo, non 
soltanto dalle Chiese indipendenti africane, ma anche 
da qualche confessione più convenzionale. Le regine 
madri hanno mantenuto la loro affiliazione alle loro 
Chiese assolvendo peraltro, allo stesso tempo, ai loro 
compiti rituali tradizionali. Sacerdoti delle Chiese indi- 
pendenti partecipano in genere allo Ncwala e membri 
di ciascuna denominazione celebrano le loro funzioni 
nella National Church di Lobamba (la capitale religio- 
sa), un’impressionante struttura completata nel 1978. 
Del tutto imprevedibile è l'evoluzione con cui questo 
processo di sintesi si svilupperà. Fino a quando il mito 
della sovranità divina avrà significato anche politico per 
gli Swazi, esso verrà celebrato regolarmente nel rito 
dello Newala. Se invece questo mito verrà abbandonato 
e la sovranità avrà fine o sarà legata ad altri miti costrui- 
ti su diversi ideali e interessi (l'eguaglianza tra gli indivi- 
dui, per esempio), sia il rito sia il significato politico che 
lo giustifica saranno destinati a scomparire. Se si consi- 
derano le storie religiose di altre popolazioni dell’Afri- 


ca, comunque, pare probabile che gli Swazi manterran- 
no le loro credenze negli antenati e negli indovini. 
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HiLpa KUPER 


TEATRO RELIGIOSO AFRICANO. Nell’Africa 
tradizionale, la vita di tutti i giorni, dove si mescolano 
attività sacre e profane, è permeata di musica, danza, 
movimenti ritmici, gesti simbolici, canti e maestria vo- 
cale. Le decorazioni del corpo — costumi, pittura, ta- 
tuaggi e maschere — non servono solo a marcare le dif- 
ferenze di posizione sociale, età e sesso, ma costituisco- 
no un elemento di abbellimento, gioco, imitazione, per- 
sonificazione e comunicazione visiva dei valori religiosi. 

Le esibizioni teatrali di solisti e gruppi di attori che 
interagiscono con gli spettatori hanno origine dalla 
combinazione di queste caratteristiche in situazioni for- 
mali ricorrenti. Semplici attività abituali come pure 
eventi importanti — la zappatura di un campo, la narra- 
zione di storie o episodi epici, la cerimonia per celebra- 
re la nascita di un bambino, la celebrazione di un ma- 
trimonio, l'iniziazione di giovani uomini e donne, l’in- 
coronazione o la sepoltura di un capotribù — sono ac- 
compagnati da esibizioni teatrali, tutte con contenuti 
religiosi più o meno espliciti. Gruppi di partecipanti in- 
terattivi (protagonisti, precettori, esperti, inservienti, 
musicisti, cantanti, pubblico attivo), in situazioni speci- 
fiche e momenti prestabiliti, interpretano personaggi e 
recitano eventi attraverso l’uso combinato di parole, 
canti, gesti, ritmo, danze, mimica, musica e manufatti. 
La narrazione di un racconto, per esempio, diventa uno 
spettacolo in cui il narratore e gli spettatori possono 
rinforzare la presentazione di un testo attraverso forme 
foniche, verbali e mimetiche, includendo anche i dialo- 
ghi, il canto corale, battiti di mani, gestualità e talvolta 
musica e costumi speciali (Ben-Amos, 1977, pp. 13-16; 
Finnegan, 1970, pp. 500-502). 

Nella rappresentazione di un poema epico, i bardi di 


lingua nyanga della Repubblica Democratica del Con- 
go (Zaire) si identificano con l'eroe centrale mediante 
la recitazione di brani scelti davanti a spettatori che ri- 
spondono con incitazioni e ritornelli cantati (Biebuyck 
e Mateene, 1969). Accompagnati dai canti e dalle musi- 
che, i cacciatori Pigmei presso i Bembe dello Zaire ese- 
guono degli assoli spettacolari e danze in coppia. Con i 
corpi dipinti e vestiti con pelli di animali e cappelli piu- 
mati, i cacciatori imitano il comportamento di alcuni 
animali e le tecniche usate per trafiggerli, in una osten- 
tazione di abilità e coraggio volta a placare le divinità 
che presiedono la caccia. I Khomani dell’Africa meri- 
dionale mettono in scena rappresentazioni in cui uo- 
mini e ragazzi interpretano, con effetti sonori appro- 
priati, la caccia all’antilope o un combattimento tra 
babbuini e cani, o rappresentazioni in cui donne e ra- 
gazze imitano i movimenti e le abitudini delle tar- 
tarughe (Doke, 1936, pp. 465-69). Presso i Malinke e i 
Bamana dell’Africa occidentale, nel periodo del raccol- 
to, uomini travestiti e accompagnati da un coro di don- 
ne recitano scenette notturne comiche e satiriche, in cui 
compaiono personaggi come il ladro, lo sbruffone e la 
donna adultera. Ciascuna rappresentazione è un'entità 
strutturata che inizia con un balletto eseguito da uomi- 
ni e donne. Segue un prologo, cantato e recitato, in cui 
sono presentati i singoli attori. Infine comincia la rap- 
presentazione teatrale in cui gli attori interagiscono e 
dialogano anche con i musicisti (Labouret e Travélé, 
1928). Si potrebbero citare numerosi altri esempi di 
rappresentazioni di questo tipo, in cui l’azione teatrale 
offre un'opportunità di intrattenimento, esibizione di 
abilità artistica, prestigio sociale e remunerazione. Nel- 
lo scopo complessivo di queste rappresentazioni è im- 
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plicita anche una concezione religiosa in senso ampio, 
che mostra lo stretto legame tra animali e umani e le 
conseguenze nefaste che possono derivare dal non con- 
formarsi ai modelli di vita fissati dagli antenati. 

Gli elementi del teatro religioso emergono più diret- 
tamente nelle attività collegate alla caccia, alla semina e 
al raccolto, e ad altri eventi stagionali. Queste rappre- 
sentazioni non solo assicurano il buon esito della caccia 
o abbondanti raccolti, ma servono anche a placare gli 
esseri soprannaturali responsabili dell'ordine naturale, 
a pacificare gli spiriti degli animali, ad attrarre e neutra- 
lizzare gli esseri maligni, a purificare gli umani dalla lo- 
ro contaminazione impura con le forze della natura, e a 
proteggerli dalla stregoneria. 

Nelle danze che precedono una battuta reale, i cac- 
ciatori di elefanti presso i Baasa della Repubblica De- 
mocratica del Congo orientale, truccati e abbigliati per 
l'occasione, rappresentano al pubblico del villaggio una 
sequenza di scene realistiche in cui gli elefanti sono glo- 
rificati e pacificati prima di essere simbolicamente ucci- 
si, allo scopo di accrescere le possibilità di una caccia 
positiva e priva di pericoli. I movimenti degli elefanti so- 
no vividamente ricreati da un cacciatore travestito che 
porta due piccole zanne di elefante. Allo stesso tempo, 
attori truccati per rappresentare leopardi predatori evo- 
cano simbolicamente i pericoli della foresta, mentre altri 
brandiscono delle lance e mostrano le medicine per ri- 
trarre il potere, le tribolazioni e le gioie dei cacciatori 
specializzati. I testi dei canti sono specificamente diretti 
ad antenati famosi, alle divinità e agli spiriti degli elefan- 
ti, per proteggere e purificare i cacciatori. 

Divinazioni e sedute terapeutiche possono essere de- 
gli eventi semplici in cui un divinatore o un guaritore 
sottopongono il paziente a una consultazione e a un 
trattamento privati. Se sono utilizzate maschere, statui- 
ne o altre sculture, la seduta si evolve in una sequenza 
teatrale in cui le forze mistiche sono catturate, control- 
late e rilasciate a beneficio del paziente. 

Presso i Kongo della Repubblica Democratica del 
Congo sudoccidentale, quando una persona è diagno- 
sticata da un divinatore come sofferente di una malattia 
o di una sventura causata dallo r£os?, il paziente deve 
essere trattato da un esperto di rituali che abbia il com- 
pleto controllo su questo potere misterioso. Lo nos: è 
contenuto in una segreta mistura di ingredienti minera- 
li, vegetali e animali posta nella cavità di una statuina di 
legno e consacrata da parole e gesti sacri di un guarito- 
re iniziato a questo potere. 

Il trattamento consiste in una sequenza ordinata di 
eventi teatrali. Il guaritore invitato, accompagnato da 
aiutanti che battono piccoli tamburi a fessura, porta la 
statuetta all’esterno del villaggio. Seguono dialoghi e 
azioni che coinvolgono i parenti del paziente. Dopo 


aver ricevuto i doni, il guaritore e i suoi aiutanti proce- 
dono verso la casa del paziente. La statuetta è collocata 
su una stuoia mentre il paziente, circondato da nume- 
rosi parenti, siede all’esterno. Segue poi una serie di 
azioni teatrali, accompagnate da canti, imprecazioni, 
gesti, musiche e movimenti ritmici. La statuina è mani- 
polata come una marionetta, mentre il potere in essa 
contenuto viene evocato, esortato e poi pacificato con 
parole, gesti e sangue sacrificale; il paziente e i suoi pa- 
renti sono aspersi con liquido lustrale; il paziente suc- 
cessivamente è sfregato con argilla bianca, olio e le me- 
dicine contenute nella statuetta; infine sono interpreta- 
te le norme e i divieti collegati allo n&kosi (Van Wing, 
1941, pp. 89-90). 

Le cerimonie funerarie sono talvolta accompagnate 
da un finale teatrale spettacolare inteso a onorare i de- 
funti e le loro famiglie. Un esempio complesso è il Bo- 
bongo, presso gli Ekonda dell’Africa centroccidentale. 
Gruppi organizzati di uomini e donne provano per di- 
verse settimane prima di rappresentare lo spettacolo 
dai tre ai quindici mesi dopo la morte di un uomo im- 
portante. La rappresentazione include una combina- 
zione di speciali ornamenti del corpo, danze, acroba- 
zie, pantomime, canti, panegirici, racconti, lezioni di 
etica, e invocazioni di spiriti della natura e di gemelli 
defunti semidivinizzati. Lo spettacolo implica anche la 
costruzione di decorazioni speciali, piattaforme, paliz- 
zate, e portantine su cui i danzatori solisti sono con- 
dotti per il villaggio (Iyandza-Lopoloko, 1961; Vangro- 
enweghe, 1977). 

Le forme di espressione teatrale raggiungono il pun- 
to culminante nel corso di rituali e festività in cui attori 
mascherati, truccati e in costume, talvolta equipaggiati 
con manufatti (clave, frustini, scettri, bastoni, spade, 
asce, sonagli, simboli fallici e statuette), prendono parte 
alle esibizioni stabilite. La complessa azione teatrale 
implica una combinazione di testi recitati e cantati, se- 
gnali vocali, musiche, danze, gesti e mimica eseguiti so- 
prattutto da attori travestiti che interagiscono tra loro e 
con il pubblico partecipante. 

Le maschere degli attori rappresentano gli antenati, 
le divinità, gli spiriti della natura, creature mitologiche 
e indefiniti mostri sui gereris. In molti gruppi etnici 
queste esibizioni totali che includono elementi di quan- 
to è convenzionalmente chiamato teatro, opera sacra e 
balletto, formano una parte intrinseca delle iniziazioni 
maschili (per esempio, rituali della pubertà, introduzio- 
ne in associazioni di volontari o gruppi di culto, rituali 
di incoronazione per capi, scuole di iniziazione per 
esperti di rituali). Le numerose attività di queste inizia- 
zioni — che possono estendersi lungo un periodo consi- 
derevole di tempo e possono essere messe in scena in 
diverse ambientazioni prestabilite — sono frammezzate 


da rappresentazioni in cui gli attori personificano esseri 
soprannaturali e prototipi umani. 

Un esempio chiaro di arte drammatica africana si 
trova nel rituale del Mukanda riservato ai maschi in 
giovane età, che viene celebrato periodicamente da un 
ampio numero di gruppi etnici collegati nella Repub- 
blica Democratica del Congo meridionale, nell’ Angola 
nordorientale e nello Zambia settentrionale. Nel corso 
di una prima fase del rituale i novizi sono circoncisi co- 
me transizione dall’adolescenza all’età adulta, ma com- 
plessivamente gli intenti dell’istituzione del Mukanda 
sono di tipo sociale, didattico, morale ed estetico. 
Vivendo in ritiro per un periodo prolungato, i giovani 
sono educati non solo alle attività economiche vitali, 
ma anche ai valori e alle credenze. Essi spendono gran 
parte della vita in isolamento apprendendo l’esecuzio- 
ne di danze, musiche, canti e le modalità di realizzazio- 
ne di costumi, maschere e altri accessori. Durante tut- 
to il Mukanda, gli anziani e gli esperti del rituale che 
organizzano e dirigono 1 riti, e persino le donne e i ma- 
schi non iniziati che sono esclusi dalle loro attività se- 
grete, sono coinvolti in una serie di celebrazioni in cui 
le esibizioni coreografiche e musicali sono essenziali 
sia come spettacolo, sia per gli aspetti sociali che rive- 
stono. Gli attori maschili mascherati e in costume, sin- 
golarmente e in gruppi, prendono parte agli eventi se- 
greti e pubblici. 

Presso i Chokwe, dove l’istituzione della maschera 
raggiunge il più alto grado di sviluppo, le maschere 
sono presenti in tutte le fasi principali relative al ri- 
tuale Mukanda e nelle celebrazioni pubbliche che se- 
guono. Le maschere, organizzate gerarchicamente, si 
dividono in gruppi distinti secondo criteri semantici, 
morfologici e funzionali. Esse possono differire anche 
per i materiali usati (alcune sono scolpite nel legno, 
altre sono costruite in fibra, corteccia battuta e resi- 
na), per le dimensioni e il volume, per i disegni orna- 
mentali e per i costumi e accessori a esse collegati. 
Ciascuna maschera con il relativo corredo impersona 
un unico personaggio ed è riferita simbolicamente a 
una gamma di concetti religiosi, cosmologici, morali, 
filosofici e sociali. 

Le maschere possono rappresentare l’antenato di un 
capo 0 il fondatore di una discendenza, uno spirito del- 
la natura, un essere mitologico, o una creatura sui gere- 
ris che esiste solo nel repertorio delle maschere; oppu- 
re, ancora, dei modelli sociali o psicologici. Tutte le ma- 
schere sono considerate come :k55b?, esseri risorti dalla 
morte in occasione del rituale Mukanda, grazie all’in- 
tercessione dei devoti e degli esperti dei rituali. Sia per 
gli iniziati che per i profani, le maschere e le persone 
che le indossano sono sempre circondate da un’aura di 
sacralità, potere mistico, pericolo e mistero. I masche- 
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rati hanno ruoli peculiari nella personificazione di «al- 
tri». Coloro che incarnano direttamente antenati speci- 
fici o spiriti della natura svolgono il loro ruolo in situa- 
zioni di controllo sociale: essi conferiscono autorità, di- 
gnità e integrità alla procedura rituale; hanno anche il 
potere di proteggere dalla stregoneria e dalle contami- 
nazioni dei profani; presiedono alla fermentazione dei 
cereali, all’infusione della birra sacra e alla preparazio- 
ne delle medicine; sanciscono il segreto e l'accuratezza 
dei riti; disciplinano e mettono alla prova la forza spiri- 
tuale e fisica. Altri attori, che rappresentano personaggi 
prototipici sotto l’aspetto di figure leggendarie, assol- 
vono alla funzione di intrattenimento, commedia e cri- 
tica sociale per sottolineare i valori morali e sociali fon- 
danti. Tutti gli attori mascherati ispirano forti emozioni 
tra i novizi e gli iniziati, così come tra i profani: diffon- 
dono terrore e ansia, creano un'atmosfera di rigore e 
austerità, ma si impegnano anche in esibizioni comiche, 
libidinose e satiriche. 

Le esibizioni teatrali mascherate e con danze del ri- 
tuale Mukanda alternano realtà e finzione, tragedia e 
commedia, e combinano lo spettacolo facendovi con- 
vergere messaggi religiosi, morali, filosofici e socio-po- 
litici. Inoltre, presso alcuni gruppi etnici, la chiusura 
del periodo di Mukanda è seguita da danze itineranti. 
Organizzate da novizi recenti o ex novizi e dai loro tu- 
tori, queste danze mascherate hanno la funzione di esi- 
bire il talento artistico e la tecnica individuale come 
fonte di prestigio e remunerazione materiale. Queste 
danze itineranti sono diventate gradualmente delle esi- 
bizioni indipendenti in cui gli elementi secolari di in- 
trattenimento e divertimento offuscano la persistente 
sacralità attribuita alle maschere (Bastin, 1982; Lima, 
1967). 

In numerose celebrazioni permeate di significati reli- 
giosi presso i popoli dell’Africa occidentale (per esem- 
pio, gli Yoruba, gli Igbo, gli Abua, gli Urhobo e gli Ijo 
della Nigeria), gli attori principali sono mascherati, 
spesso reclutati tra i membri di associazioni segrete, 
gruppi di culto e alcuni gruppi di coetanei. Gli spetta- 
coli eseguiti in determinati periodi dagli attori masche- 
rati degli Yoruba Gelede seguono una trama precisa 
nelle composizioni accompagnate da danze che inclu- 
dono commenti sociali, satira, caricature degli stranieri, 
scene che onorano personaggi importanti e che ritrag- 
gono cacciatori e donne al mercato. In questi spettacoli 
c’è anche un intenso desiderio di competizione artistica 
e ricerca di prestigio (Drewal, 1975, pp. 142-46). Lo 
scopo complessivo, tuttavia, è il propiziarsi streghe e 
stregoni attraverso preghiere, offerte di cibo e sacrifici. 
Le tipiche rappresentazioni in maschera degli Yoruba, 
collegate al culto Egungun, iniziano con una sequenza 
di canti e invocazioni alle divinità, agli antenati e agli 
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anziani, accompagnati da acrobazie e danze; seguono 
rappresentazioni di temi mitologici insieme a scenette 
satiriche e comiche; l'esibizione termina con una pro- 
cessione in cui si raccolgono i doni (Drewal, 1975, pp. 
46-48). Presso gli Igbo nordoccidentali della Nigeria, 
alcuni personaggi in maschera, recitati da maschi di 
gruppi coetanei, rappresentano i ruoli femminili. Que- 
ste esibizioni sono tenute in occasione delle feste imme- 
diatamente successive al raccolto o durante le celebra- 
zioni per lo spirito della terra. Le forme delle maschere 
ritraggono la bellezza e il carattere femminile ideale; gli 
attori maschi imitano lo stile della danza femminile e 
rappresentano le donne dedite ad attività lavorative o 
allo svago (Boston, 1960). Presso gli Igbo-Afikpo du- 
rante le rappresentazioni teatrali Okumkpa, che sono 
parte del calendario delle feste stagionali, circa un cen- 
tinaio di attori mascherati (che incarnano gli spiriti de- 
gli antenati e della natura) esegue danze e canti satirici, 
insieme a scene su problemi di attualità che sono con- 
cepite come cronache sulla vita di personaggi reali (Ot- 
tenberg, 1975, pp. 87-127). 

Le personificazioni teatrali di esseri soprannaturali e 
di personaggi mitologici, leggendari e prototipici sono 
compiute non solo attraverso l’uso di maschere, ma an- 
che mediante metodi più semplici come la mimica, la 
danza, le parole, gli oggetti e la gestualità. Un esempio 
significativo è rappresentato dall’iniziazione di uomini e 
donne nell’associazione Bwami presso i Lega della Re- 
pubblica Democratica del Congo orientale. La fase più 
importante di questa iniziazione si compone di sequen- 
ze teatrali strutturate. La rappresentazione di personag- 
gi stereotipici è eseguita da danzatori esperti e precetto- 
ri con pantomime oppure con oggetti naturali e manu- 
fatti (incluse maschere e statuette) che sono mostrati e 
manipolati durante esibizioni di canto e danza. Questi 
personaggi sono antenati, figure leggendarie, iniziati il- 
lustri del passato, animali e oggetti personificati, oppure 
tipi psicologici, fisici e sociali. Tutti illustrano in senso 
positivo o negativo il codice di valori dell’associazione. 

In un episodio, per esempio, un iniziato rappresenta 
Kyamunyungu za Baitindi («il tracotante giocatore di 
dadi»). Un uomo anziano e di salute cagionevole, con 
passo malfermo e carico di borse contenenti oggetti di 
valore giunge in un villaggio per giocare a dadi, senza 
essere stato invitato. Nell’azione teatrale in cui sono 
coinvolti anche numerosi iniziati, l'anziano provoca gli 
abitanti del villaggio litigando con il capo tribù, distur- 
bando il lancio di dadi, e sfidando i suoi avversari in 
combattimento. Non essendo disposto ad ascoltare le 
raccomandazioni degli altri, è cacciato via. Questa sce- 
na contiene una allusione al dovere dei novizi di ascol- 
tare passivamente le raccomandazioni dei loro tutori e 
mostrare rispetto e sobrietà in tutte le loro azioni. 


I numerosi episodi in cui sono rappresentati ante- 
nati (in generale o nominati specificamente), perso- 
naggi stereotipati (per esempio, il grande vecchio o il 
bello), animali personificati (per esempio, un pango- 
lino o una tartaruga), oggetti (per esempio, un morta- 
io di corteccia o una conchiglia) e attività (per esem- 
pio, prove di resistenza al veleno o divinazioni) sono 
sempre eseguiti insieme a danze, musiche e canti con 
oggetti e corredo appropriati. In molti casi gli effetti 
teatrali sono accresciuti dal contrasto tra luce o buio 
(alcuni spettacoli hanno luogo durante la notte o al- 
l’alba, oppure nei pressi di una casa di iniziazione il- 
luminata da torce che bruciano resina), da elementi 
vocalici speciali (dialoghi, orazioni, lodi, acclamazio- 
ni) e da elementi musicali (imitazione di suoni natura- 
li; uso di rzrliton e bullroarer o di altri strumenti sacri 
inusuali; tamburi per messaggi) e alternando danze 
solitarie con balletti eseguiti da iniziati, uomini e don- 
ne (Biebuyck, 1973). 

Il teatro nel senso moderno occidentale può essere 
considerato come uno sviluppo recente in Africa, ma 
da tempi immemorabili la rappresentazione teatrale è 
una parte intrinseca delle sessioni narrative, dei rituali e 
di altri tipi di celebrazioni (Schipper-de Leeuw, 1977, 
pp. 7-38). Inoltre, la recitazione di personaggi ed even- 
ti può costituire l’elemento più importante nelle inizia- 
zioni e nelle attività di culto e come risultato può essere 
determinata come una forma parzialmente indipenden- 
te. Le rappresentazioni teatrali sono multifunzionali e 
possono essere scenette indipendenti brevi o lunghe, 
scene concettualmente interrelate, oppure spettacoli 
elaborati. Si tratta di espressioni totalmente estetiche in 
cui i partecipanti esibiscono, attraverso un sistema di 
comunicazione multimediale, abilità individuali e col- 
lettive in arti come la danza, il canto, la musica, la scul- 
tura, il disegno e l'abbigliamento per enfatizzare bellez- 
za, sfarzo, inventiva, armonia e perfezione. Si tratta di 
fonti di intrattenimento per gli attori e per il pubblico, 
che spesso partecipa attivamente come parte del coro o 
dell'orchestra oppure rispondendo con danze, canti, 
battiti di mani e azioni teatrali. Gli spettacoli sono un 
mezzo per ottenere prestigio e remunerazione e per 
riaffermare la posizione sociale, il rango e l'autorità non 
solo dei partecipanti, ma anche degli antenati e degli es- 
seri soprannaturali. Incorporano molteplici messaggi di 
natura religiosa, morale, sociale e politica. Infine questi 
spettacoli, soprattutto quelli che includono l’uso di ma- 
schere, sono considerati come occasioni sacre in cui le 
divinità, gli antenati, gli spiriti della natura e gli esseri 
mitici ritornano nel mondo degli umani per essere ono- 
rati e placati, per portare benessere alla comunità, e per 
ratificare le norme e le pratiche delle iniziazioni e dei ri- 
tuali. 
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DANIEL P. BIEBUYCK 


TIV, RELIGIONE DEI. I Tiv, che vivono nella valle 
centrale del Benue, in Nigeria, posseggono un nome 
per indicare la loro divinità, Aondo (cielo), ma non si 
interessano molto a lui, poiché dicono che lui, a sua 
volta, poco si interessa a loro. Essi ritengono che questa 
divinità abbia creato la terra e ogni cosa in essa, com- 
prese le forze del male, ma che poi se ne sia andato: do- 
ve sia ora, i Tiv non se lo domandano. 

Ai Tiv interessano invece la salute (e la morte, mani- 
festazione ultima di cattiva salute), la fertilità delle mes- 
si, degli animali e di loro stessi, e l'armonia sociale. Es- 
sere in salute, godere di benessere e vivere in armonia 
sono stati naturali. Anche se i Tiv conoscono alcune 
tradizioni riguardanti gli spiriti, nessuno spirito può 
manipolare le forze che interferiscono con questi desi- 
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derabili stati di vita. I Tiv rispettano i loro antenati, ma 
neppure gli antenati possono manipolare tali forze. So- 
no invece le azioni e i comportamenti degli uomini che 
attivano le forze del male e il rito dei Tiv ha la funzione 
di controllare queste forze. 

Secondo i Tiv in certe persone si sviluppa una so- 
stanza, chiamata #sav, che agisce proprio come un orga- 
no fisico. Lo ?sav è il segno, e al tempo stesso la fonte, 
di speciali attitudini o abilità, siano esse musicali o arti- 
stiche, sociali o politiche, e persino della propensione 
alla longevità. Uno di questi speciali talenti consiste nel 
saper manipolare le forze che «ripristinano» ritualmen- 
te la società. 

Non tutti possiedono lo #sav. Esso cresce e diventa 
pericolosamente potente in coloro che mangiano carne 
umana. Lo #sav in sé non spinge i suoi portatori a man- 
giare carne umana, ma può indurre la bramosia di pote- 
re. Il cannibalismo è una metafora dell’abuso antisocia- 
le rivolto contro le altre persone, contro i loro beni e le 
loro sostanze. 

I Tiv pensano che alcuni degli individui che possie- 
dono gli speciali talenti dello /s4v si incontrino notte- 
tempo in una sorta di organizzazione che ha il compito 
di mantenere le forze sociali e cosmiche al servizio del- 
la società intera. Gli mbatsav (persone dotate di #s4v) 
celebrano riti per «ripristinare il territorio», ma posso- 
no anche, spinti da sentimenti umani negativi come il 
rancore, l’invidia o la paura, indirizzare i loro poteri 
(come potrebbe fare ciascun singolo individuo dotato 
di fsav, agendo da solo) a fini antisociali e mortali, che 
«nuocciono al territorio». Chiamare «stregoni» gli 
mbatsav non è corretto, anche se essi vengono in questo 
modo indicati in buona parte della letteratura del pas- 
sato. 

Le attività attribuite agli r2batsav, sia quelle per il be- 
ne della comunità sia quelle rivolte a malevoli fini indi- 
viduali, sono collegate a certi riti celebrati con l’ausilio 
di oggetti simbolici detti 44050, che vengono manipo- 
lati nel corso dell’azione rituale detta «riparare gli 
akombo». I tanti aspetti del mondo naturale e sociale ai 
quali i Tiv sono particolarmente interessati si riferisco- 
no a qualcuno di questi 2£0r:50, che prendono l’aspet- 
to di amuleti, statuette, recipienti o piante. Ciascuno di 
loro è associato a una malattia (anche se alcune malattie 
non sono associate a nessun 4k0rb0, dal momento che 
i Tiv ammettono l’azione del semplice contagio). Cia- 
scuno di loro ha un suo proprio rito capace di attivarlo 
o di pacificarlo. Gli akombo0, comunque, non vengono 
mai umanizzati né «spiritualizzati», né, di certo, sono 
considerati divinità. Essi operano attraverso forze assai 
simili a quelle che gli Occidentali definiscono leggi di 
natura. 

AI sopravvenire di una malattia, i Tiv ne cercano la 
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causa in un 4korzbo. Un individuo malintenzionato e 
dotato di tsav potrebbe aver ritualmente manipolato 
l'akombo affinché esso «si impadronisca» della vittima, 
oppure la vittima stessa, o un suo stretto congiunto, ha 
compiuto un atto interdetto da quell’akorzbo fin dal 
momento della sua creazione (di solito si tratta di azio- 
ni piuttosto banali e neutre, anche se esistono alcuni 
akombo che proibiscono l’adulterio e le percosse). Per 
determinare esattamente quale sia l’ak0mbo0 coinvolto, i 
Tiv consultano gli indovini, i quali, per trovare il re- 
sponsabile della malattia o del disagio sociale, gettano 
ossicini di serpente e baccelli di legumi e ne analizzano 
la disposizione sul terreno. 

Quando viene individuato l’akorbo colpevole, i Tiv 
celebrano particolari riti per neutralizzarlo e per rimuo- 
vere la malizia che lo ha attivato. Quest'ultimo scopo 
viene raggiunto attraverso un semplice rito, nel quale 
ogni persona coinvolta prende in bocca un po’ d’acqua 
e la risputa fuori con uno spruzzo, a significare che non 
rimane alcun rancore. Le sostanze curative funzionano 
soltanto dopo che la malattia è stata ritualmente rimos- 
sa e l'’akombo ripristinato. I riti variano per ciascun 
akombo, ma culminano tutti nella preghiera che chiede 
che «il male scenda e il bene salga». Questi riti sono 
piuttosto delle sessioni di terapia di gruppo che non au- 
tentiche azioni religiose. 

I Tiv conoscono due categorie principali di 4kombo. 
I «piccoli akorzbo» sono quelli che attaccano gli indivi- 
dui e le loro fattorie; il loro «ripristino» richiede il sa- 
crificio di animali di piccola taglia, di solito polli. Alcu- 
ni di questi piccoli akormbo richiedono speciali animali 
sacrificali, come le tartarughe, o animali più costosi, co- 
me capre e montoni. Monete o oggetti di valore posso- 
no essere aggiunti all'animale sacrificato, se esso è di 
costo modesto, per «farlo più alto» e rendere il sacrifi- 
clO più costoso. 

I «grandi akombo», invece, attaccano interi gruppi 
sociali e possono essere ripristinati soltanto dagli anzia- 
ni della comunità, che agiscono «di giorno», oppure da 
un gruppo segreto di persone (che in realtà sono gli 
stessi anziani), che operano «di notte» in qualità di 
mbatsav. Ripristinare un grande akormbo «di notte» può 
richiedere addirittura il sacrificio di un essere umano. 
Non ci sono prove che il sacrificio umano sia mai stato 
davvero praticato presso i Tiv, ma è certo che esso può 
essere evitato facendo passare delle morti naturali come 
opera segreta dei rb4tsav, oppure rendendo «più alto» 
un animale minore, in particolare un cane. 

Alla fine di ogni rito diurno per ripristinare un ak0r7- 
bo, e comunque al termine di ogni cerimonia funeraria, 
i Tiv preparano e spezzano un simbolo chiamato swerz. 
Un contenitore di argilla, riempito con le ceneri del fo- 
colare e certe piante simboliche, vien sollevato in alto e 


poi infranto a terra. Le ceneri che si spargono nell’aria 
stanno a significare che la giustizia si diffonde nel terri- 
torio e che lo swerz punirà i colpevoli del male. 

La maggior parte dei Tiv sostiene di non conoscere i 
dettagli di alcun akorbo e dei suoi riti e tutti negano di 
sapere qualcosa dei riti compiuti «di notte». Essi, co- 
munque, non dichiarano mai che i riti costituiscono 
qualcosa di segreto. Qualcuno sa. Quando non si trova 
alcuna motivazione per spiegare la morte di qualcuno, 
nel corso del suo rito funerario i Tiv dicono «dio lo sa», 
a significare che essi non hanno ancora scoperto la cau- 
sa che sta dietro alla disgrazia, ma che, poiché certa- 
mente una causa esiste, alla fine essa verrà scoperta e 
neutralizzata oppure punita. 
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PAUL BOHANNAN 


TRICKSTER AFRICANI. Il trickster africano rap- 


presenta e parla un linguaggio vivido, sottile di trasfor- 


mazione sacra, attraverso il quale intavola conversazio- 
ni assurde fra lavandaie e dee, sul sesso e sulla morte, 
sulla flatulenza e sul potere spirituale, spezzando l’uni- 
voco con l’anomalo, aprendo così la vita umana — nella 
sua definizione quotidiana — alla sua immensità sacrale. 
Come i loro omologhi nel mito e nel folclore amerindio, 
i trickster africani iniettano ribalderie, ribellione e men- 
zogne indicibili (si potrebbe giustamente parlare di per- 
versità polimorfa) nella storia mitica e nell’esperienza 
comune dei rapporti dio-uomo, dovunque appaiano. A 
differenza di molti trickster di altre aree, comunque, in 
Africa questi multiformi esploratori e distruttori del 
mondo si frammischiano non solo al tessuto del mito, 
ma anche a quello della vita quotidiana, svolgendo un 
ruolo nell’economia, nei riti di passaggio e nella conver- 
sazione comune. Quest’osservazione può dire di più 
sulla storia del colonialismo e dell’etnografia occidenta- 
le, che sui trickster non occidentali, ma suggerisce che 
chiunque voglia conoscere i trickster africani deve stu- 
diare i modi e i linguaggi particolari di parecchi popoli 
di quel continente. 

Questo genere di studio sta entrando solo ora nella 
sua seconda fase. Viaggiatori, etnografi e, più recente- 
mente, gli Africani stessi, hanno studiato centinaia di 
società africane. Miti e racconti ispirati al trickster sono 
emersi da molti dei loro resoconti, ma si sono radunate 
ed esaminate nel loro contesto sociale e religioso solo 
poche raccolte di racconti sui trickster. Solo raramente 
abbiamo le narrazioni nella loro lingua originale, o in 
più versioni, insieme al commento indigeno, che offri- 
rebbero l'opportunità di una traduzione e di un para- 
gone più affidabili. Tuttavia, questi soli semplici indizi 
hanno dimostrato che il potere trasformistico del trick- 
ster — quello che intendono gli Yoruba quando dicono 
che «Esu trasforma le feci in tesori» — influenza il pre- 
sente, come ha influenzato il passato primordiale. 

Anzitutto gli Africani sono ricorsi a figure di trick- 
ster animali per formare «l'immaginazione morale» dei 
loro figli, secondo l’espressione di T.O. Beidelman 
(1980). Questo studioso ha analizzato i modi complessi 
con cui i Kaguru utilizzano Coniglio, Iena ed altri ani- 
mali, in parte come metafora delle norme comuni e del- 
le maniere della loro vita, ma ancor più per le intuizioni 
e i significati profondi che fanno dei Kaguru quello che 
sono. I Kaguru, come gli Ashanti nei loro ananseser 
(«racconti di ragni») e gli Asanda nei loro racconti di 
Tore, il ragno, capiscono che le bugie complesse e gli 
insulti dei loro trickster rivelano la sacralità dell'ordine 
sociale nella sua peculiarità. Troppo ribalde per essere 
intese come narrazioni di insegnamento, troppo fidu- 
ciose dell’unità fra scopi ultimi e scopi specifici per es- 
sere ridotte a gruppi di opposizioni binarie, troppo mo- 
dellate sulla vita animale per essere usate univocamen- 
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te, queste storie danno una lezione di perspicacia. Insi- 
stono nel mostrare che la sostanza dell’esistenza uma- 
na, il punto di incontro di ogni tipo di forza, si manife- 
sta — senza essere anteriore, né separata, né subordinata 
— nella tendenza alle malattie, nel diniego dell’ospitali- 
tà, nella lente deformante della rivalità sessuale. Ananse 
è «meraviglioso», perché fa di ogni molteplicità il sim- 
bolo dell’unità degli Ashanti che è qui e ora. Quindi il 
racconto delle storie dei trickster è un’anamnesi. Nel 
mostrare il suo potere di disgregare ogni cosa, una po- 
polazione celebra la propria capacità di ricordare il 
proprio modo di essere. 

Le figure africane di trickster sono prodotti di un’im- 
maginazione ironica che aggancia il fisico al trascen- 
dente, la società all’individualità. Ananse degli Ashanti, 
Mantis dei San, Ogo-Yurugu dei Dogon, ed altri, con- 
tendono con animali e con dei, con spiriti ed esseri 
umani; utilizzano qualsiasi spazio liminale per rivendi- 
care al linguaggio umano il diritto a trattare qualsiasi ar- 
gomento. Così le differenze fra queste figure sono al- 
trettanto significative quanto le loro somiglianze. Infat- 
ti, il trickster africano, con i suoi buffi giochi di presti- 
gio sui significati e con le sue assurdità, dimostra che 
sarà meglio compreso come lo spettro dei commenti sui 
contenuti mitici, che non come «categoria». Questa 
giocosità epistemologica sembra rappresentare una for- 
ma africana sofisticata di pensiero religioso. Forse è 
luogo comune insistere sul fatto che in ogni sistema 
l'ordine del centro e la turbolenza della periferia sono 
legati. Trasformare questo concetto in burla — o meglio 
ancora in un rapporto burlesco — è un’audacia della lo- 
gica spirituale. 

Legba, il dio trickster dei Fon, personifica chiara- 
mente tale logica. Il più giovane dei sette figli di Ma- 
wu-Lisa, la divinità elevata maschio-femmina, ne è an- 
che l’interprete verbale. Tutti coloro che avvicinano 
Mawu-Lisa, anche gli altri dei, devono prima rivolgersi 
a Legba. La sua astuzia causò il distacco di Mawu dalla 
terra appena formata, e la sua imprevedibile mediazio- 
ne ricorda agli dei e agli umani che l'autonomia com- 
porta il rischio dei rapporti. L'immagine fallica di Leg- 
ba sta davanti a tutte le abitazioni dei Fon, come sim- 
bolo di ogni passaggio che riplasma il mondo; come 
Ananse, rivela che ogni transazione libera una sorta di 
energia antientropica, che trasforma il silenzio in con- 
versazione, la casualità in significato. 

Legba è il maestro della dialettica fon. La mitologia 
ha mantenuto viva la memoria dell’adattabilità storica 
dei Fon, quell’adattabilità che li rende capaci di attin- 
gere a piene mani dalle istituzioni dei loro vicini (spe- 
cialmente dagli Yoruba, il cui Esu-Elegba ispirò Leg- 
ba). Interpretando la loro storia, sia in termini mitici 
che in termini secolari, i Fon affermano che la loro as- 
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similazione delle creazioni altrui è tanto rivelazione 
quanto ingegnosità, e che il loro ordine tradizionale si 
è divertito a elaborare il movimento dall’oscuro inter- 
no femminile al luminoso esterno maschile — e di nuo- 
vo all’oscurità. Le strutture del potere sovrano e del 
clan, gli stadi della crescita interiore, i collegamenti 
fra dei e natura, e perfino la struttura del metodo giu- 
ridico, diventano immagini della dualità del dio supre- 
mo, il principio bipolare di tutta la vita. Nella relazio- 
ne fra l’universo visibile e quello invisibile, Legba è la 
copula vivente. I Fon dicono che Legba, o Aflakete 
(nome che significa «ti ho imbrogliato»), «danza o- 
vunque come un uomo che sta copulando». Infonde la 
dialettica cosmica nell’ordine sociale, così come il riso 
da lui provocato diventa il segno sacramentale che i 
processi maschio-femmina della vita fon sono tanto 
umani quanto trascendenti. 

Il legame fra la divinazione e il trickster rappresenta 
un livello ancora più profondo di significato, che gli 
Africani occidentali hanno trovato in lui. Gli Yoruba, 
come i Fon (che d'altronde hanno adottato molto del 
sistema di divinazione yoruba, noto come Ifa) e i Do- 
gon, vedono il loro dio trickster come il principale de- 
positario del linguaggio della divinazione. Esu è un 
mediatore dissacrante, «l'ira degli dei», che provoca 
afflizioni per far aumentare i sacrifici, eppure la sua 
sveltezza d'occhio e di mano simboleggia una viscidità 
metafisica che lo rendono socioterapista e iconografo 
insieme. Nei momenti di conflitto, gli incontri che 
danno origine al mondo diventano collisioni. Si spez- 
zano le linee connettive, le intersezioni diventano vico- 
li ciechi e, come dicono i miti, tutto diviene fluido co- 
me acqua e distruttivo come fuoco. La divinazione cer- 
ca di trasformare i punti morti in varchi verso signifi- 
cati più ampi; in particolare, la divinazione yoruba sa 
che dare risposte a quesiti complessi nell’ambito socia- 
le e spirituale equivale, alla fin fine, a ricomporre una 
imago mundi, a ricostruire l'icona disgregata del cosmo 
yoruba. Esu non è la fonte di tutte le risposte divinato- 
rie, ma permette che la divinazione segua il suo corso. 
La sua immagine si trova incisa nei vassoi divinatori e 
la parte del vassoio che la contiene viene volta verso 
oriente, da cui provengono sia la luce che le tenebre. 
Esu crea confusione, così che l’ordine possa compren- 
dere anche tutto ciò che di solito non lo è. Gli Yoruba 
rappresentano nella loro arte e nelle loro città il mondo 
venuto in essere dal rapporto fra cielo e terra, Olorun e 
Onile, con tutto il loro seguito e i loro rituali. Signore 
del baratto al mercato, che inizia e conclude ogni setti- 
mana degli Yoruba, Esu rivela che l’incontro di questi 
esseri dà vita agli affari, terreno veramente familiare 
agli Yoruba. Ad ogni possibile incrocio stradale, la 
maestria di Esu negli scambi assicura che questo cam- 


po comprenda ogni tipo di movimento — perfino 
l'esplosione e il decadimento. 

La figura centrale di quest'ampia spirale di corri- 
spondenze, ossia la vita e il mito dei Dogon, è il trick- 
ster Ogo-Yurugu. Creato da Amma, il dio sommo, de- 
stinato a diventare uno dei semidei androgini fondato- 
ri e controllori della vita sulla terra, Ogo si era ribella- 
to al progetto «paterno», temendo di venir privato del 
gemello di sesso femminile. Impadronitosi di parte 
della sua matrice primordiale, aveva cercato di pla- 
smare il mondo. Dopo lunga lotta, Amma lo aveva re- 
so muto, condannandolo a vivere, solitario ed erra- 
bondo, ai margini della società umana, come Yurugu, 
«volpe pallida»; ma la concupiscenza, il desiderio di 
possedere la fonte della fecondità, avevano spinto il 
sottomesso gemello maschile (Nommo) ad offrirsi ad 
Amma in olocausto, cosa che portò il mondo ad esse- 
re quello che è. I Dogon credono ancora che Yurugu 
parli un linguaggio rivelatore, anche se contorto, e che 
la sua storia affondi le radici nella personalità umana, 
specialmente quella maschile. L'ombelico testimonia 
la sua prematura separazione dal grembo divino; i 
bambini gli somigliano nel gioco; il rapporto scherzo- 
so fra un adolescente e la moglie dello zio materno ri- 
specchia la ricerca che Ogo farà di una gemella; le 
danze funerarie recano tracce della sua erronea cele- 
brazione della vittoria su Amma. Ogo-Yurugu è un 
paradigma dell’ironia Dogon, poiché il suo «andirivie- 
ni» chiarisce che l’interezza è un dono da conquistare, 
al tempo stesso vinto e concesso: mentre l’uomo si 
proietta al di fuori, scopre l’unità interiore dell’indivi- 
duazione personale, l'integrazione sociale e l’intelligi- 
bilità cosmica. 

I Dogon scoprono Ogo-Yurugu nell’anima e alla 
periferia della vita, nel presente e nel più lontano pas- 
sato, nella ribellione solitaria e in ogni altro rapporto. 
Come Ananse, le cui bugie sconfiggono Kyiriakyin- 
nyee («odio essere contraddetto») e portano la con- 
traddizione nella vita degli Ashanti, così Ogo simbo- 
leggia l'immaginazione umana che spazia ovunque 
per creare mondi ricchi di ordine e significato, pro- 
prio come lo è il linguaggio. Il trickster africano, 
quindi, è un maestro di destrezza e perspicacia. La 
sua danza non significa il rifiuto del culto e dell’intel- 
ligenza, ma il gusto di esprimere l’inesprimibile con 
precisione attraverso le parole di questo mondo, per 
insoddisfacenti che siano. Se il regno del sacro è pla- 
smato dalla commedia umana e dall’opera divina, co- 
sì che anche il minimo frammento di vita diventa im- 
magine dell’infinito, cosa può esserci di più positivo 
che imparare a immaginare? E come si potrebbe me- 
glio celebrare l’incontro fra la trascendenza e lo spiri- 
to umano, se non con una sacra risata? 
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ROBERT D. PELTON 


TSWANA, RELIGIONE DEGLI. La religione tra- 
dizionale degli Tswana, popolazione che abita gli alto- 
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piani dell’Africa meridionale, si incentra sull’Essere su- 
premo, Modimo, e sugli spiriti degli antenati, chiamati 
badimo. Il fatto che badimo sia il plurale di rzodimo, ter- 
mine onorifico impiegato per esprimere soggezione e 
reverenza nei confronti sia degli anziani sia dell'Essere 
supremo, indica che la differenza tra Modimo, gli ante- 
nati e gli esseri umani è piuttosto una differenza di gra- 
do che non di qualità. Benché occupino posizioni di- 
verse all’interno di una complessa gerarchia di poteri 
spirituali, tutti gli esseri, spirituali o umani, sono infatti 
intimamente connessi gli uni con gli altri. Come sugge- 
risce il teologo cristiano di etnia tswana Gabriel Setiloa- 
ne, occorre non dimenticare che per gli Tswana il rap- 
presentante si identifica con il rappresentato e che un 
simbolo è ciò che esso simboleggia. Perciò il detto degli 
Tswana «motho ke modimo» (l’uomo è wodimo) dimo- 
stra un grado di interazione con la divinità assai mag- 
giore rispetto a quanto emerge dal nostro «c'è qualcosa 
di divino in ogni uomo» (Setiloane, 1976, p. 21). 

Gli Tswana ritengono che Modimo sia la fonte e la 
radice di tutta l’esistenza. Intangibile e onnipresente, 
egli è parte dell’esperienza umana benché non possa es- 
sere percepito con i sensi, è il guardiano dell'ordine 
morale e a lui si ricorre in tempi di afflizione. La com- 
plessità di questa concezione dell’Essere supremo è di- 
mostrata con chiarezza dalla molteplicità degli attributi 
destinati a definirlo. Modimo è wm77e (madre) e lesedi 
(luce), ma è anche selo (mostro), in quanto dotato di 
poteri pericolosi che oltrepassano quelli degli uomini 
comuni. 

Poiché nessun uomo può entrare impunemente in 
contatto diretto con Modimo, gli Tswana ricorrono ai 
badimo, gli antenati che agiscono come intermediari tra 
l'umanità e l’Essere supremo. Legati profondamente al- 
la vita quotidiana, i dadimo operano per preservare l’ar- 
monia delle relazioni sociali e per assicurare la fertilità 
degli uomini, degli animali e del raccolto. Il loro rap- 
porto con gli uomini è quello di un genitore con i pro- 
pri figli: preoccupati del benessere della comunità inte- 
ra, essi cercano di correggere gli errori e di proteggere i 
loro discendenti dai mali. In cambio, si attendono il tf- 
relo («servizio»), la cui essenza consiste nella condivi- 
sione dei benefici. Poiché si ritiene che i dadizzo amino 
la compagnia e si rallegrino delle feste, ogni qual volta 
si prepara del cibo o della birra se ne accantona una 
porzione destinata a loro o la si versa in terra. In questo 
modo si conserva il loro favore, senza il quale la vita 
non può essere adeguatamente equilibrata e vissuta in 
pieno. Quando un individuo trascura di onorare i badi- 
mo, secondo gli Tswana può incorrere nel dolwetse, un 
termine che comprende sia la malattia fisica sia una se- 
rie di altre infermità. Esso indica innanzitutto che un 
individuo si trova in condizione di disarmonia con le 
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forze spirituali (compreso Modimo) che generano e so- 
stengono la sua esistenza. 

L'attenzione per la comunità nel suo insieme, che co- 
stituisce un elemento centrale della religione degli 
Tswana, si realizza nella teoria della personalità umana, 
o seriti (plurale, diritti). Ogni persona nasce con un ser: 
ti «pesante» o «leggero», che può agire per il male o 
per il bene. Se un bambino nasce con un serzt leggero, 
deve essere fortificato e riempito di buoni propositi. Un 
seriti pesante dona invece dignità, rispetto e correttez- 
za; un seriti cattivo, infine, procura malevolenza e di- 
scordia nell’ambito sociale. Un capofamiglia o un capo- 
villaggio dotato di un seriti buono fortifica i diriti di 
tutti coloro che vivono nella sua casa o sotto la sua giu- 
risdizione, e viceversa. Poiché il seriti di un uomo per- 
vade buona parte del suo mondo, se egli agisce male an- 
che i suoi figli, le sue messi e i suoi animali possono sof- 
frirne. Dal momento, infine, che il serzt7 trae la sua ori- 
gine dai badimo e da loro è sostenuto, esso funziona co- 
me una forza spirituale che collega insieme le relazioni 
sociali e quelle spirituali. 

In tempi di sofferenza la gente consulta gli specialisti 
religiosi, i «dottori», noti come dingaka (singolare, nga- 
ka). Sia gli uomini che le donne possono diventare dot- 
tori. Ci sono sei tipi di dottori nella società degli Tswa- 
na, ciascuno classificato secondo le competenze divina- 
torie e mediche che possiede. I più noti, comunque, so- 
no i dottori «con le corna» e quelli «senza corna». I 
dottori con le corna praticano la divinazione interpre- 
tando i risultati del lancio di quattro tavolette, che rap- 
presentano rispettivamente un maschio anziano, un 
maschio giovane, una femmina anziana e una femmina 
giovane, oppure di coppie di astragali che rappresenta- 
no il maschio e la femmina degli animali più comuni. I 
dottori senza corna, invece, praticano la divinazione 
esaminando direttamente i pazienti. Nei tempi attuali 
questi dottori sono ormai pochi e le loro pratiche, seb- 
bene ancora diffuse, sono ufficialmente illegali. 

Le cause più frequenti delle sofferenze umane sono la 
disapprovazione dei badimo oppure l’azione degli stre- 
goni. Il termine tswana dolor, spesso tradotto con «stre- 
goneria» oppure con «magia», è assai complesso da in- 
terpretare, perché si riferisce in realtà a entrambi questi 
concetti. Esistono due tipi di do/oi che producono effet- 
ti nella comunità: i dolo: del cuore e i bolo: della bocca, 
ed entrambi riguardano le offese contro un membro an- 
ziano del gruppo parentale. Quando qualcuno manca di 
rispetto a un anziano, egli «istiga i dadirz0» contro colui 
che lo ha offeso, pur senza essere necessariamente con- 
sapevole della malevolenza del colpevole. Per risponde- 
re all’offesa i dadimo ritirano il loro appoggio fornito al 
seriti del colpevole: in questo modo essi richiamano l’at- 
tenzione sul suo errore ed egli diviene preda di malattie 


e di altre influenze maligne. Poiché la natura del seriti è 
altamente pervasiva, anche buona parte del mondo in 
cui vive il colpevole viene egualmente minacciata. Per 
restaurare le corrette relazioni sociali (e la società inclu- 
de anche i badimo), il colpevole deve procurare un ani- 
male per il sacrificio. Dopo la cerimonia sacrificale l’an- 
ziano adopera una mistura di chimo e aloe per «lavare» 
il colpevole e rafforzarne il seriti. 

Esistono poi altri due tipi di dolo inequivocabilmen- 
te malvagi. Il doloi ba bosigo (stregoneria notturna), che 
sembra essere una forma di arte magica più che di stre- 
goneria vera e propria, si riferisce alla credenza secondo 
cui certe streghe (di solito donne anziane che agiscono 
in congreghe) provocano disgrazie andandosene in giro 
di notte. Queste streghe, che in fondo svolgono piutto- 
sto la funzione del trickster, si riuniscono nude, entrano 
nelle case anche passando per le porte e le finestre chiu- 
se, rovesciano i recipienti, succhiano il latte dalle madri 
o dalle mucche rendendole incapaci di nutrire la loro 
prole, riesumano i cadaveri da poco sepolti, si servono 
di gufi come sentinelle e di iene come destrieri. La stre- 
goneria diurna (boloi ba motshegare) è invece assai più 
seria. Essa riguarda la manipolazione dolosa di sostanze 
materiali per fini malvagi, solitamente per causare ma- 
lattie o per provocare la morte di un particolare indivi- 
duo. Lo stregone e la vittima sono spesso parenti stretti, 
per esempio marito e moglie, genitori e figli, oppure fra- 
telli dominati da sentimenti di avidità, invidia o vendet- 
ta. Il bongaka, la terapia messa in atto dai vari dingaka, è 
essenziale nella prevenzione della stregoneria. 

La religione attuale degli Tswana può essere spiegata 
soltanto alla luce delle tragiche vicende storiche di que- 
sta popolazione a partire dall’inizio del xIX secolo. Il 
primo incontro con la civiltà occidentale avvenne ap- 
punto nei primi anni del XIX secolo e dal 1810 al 1840 
regnò il caos in tutto il territorio degli Tswana. La prima 
missione cristiana venne fondata nel 1816 e altre quattro 
seguirono ad essa nel trentennio successivo; poi, a parti- 
re dal 1870, le missioni si diffusero ampiamente in tutto 
il territorio. La dispersione della popolazione — dovuta 
sia a una serie di attacchi di predoni spinti sul territorio 
degli Tswana dall'avanzata degli Zulu, nota come Mfe- 
cane, sia dall'invasione dei Boeri, che s'impossessarono 
delle terre degli Tswana e costrinsero la popolazione in 
servitù — indebolì grandemente le pratiche religiose tra- 
dizionali. I Boeri deportarono gli Tswana in riserve iso- 
late nel Transvaal, nella parte settentrionale del Capo di 
Buona Speranza, nel Libero Stato di Orange e nel terri- 
torio che divenne poi il Botswana. Qui, i sopravvissuti 
di quei gruppi un tempo assai coesi ricostituirono nuove 
strutture sociali di tipo artificiale. 

Gli Tswana sono dunque stati oggetto di un grande 
numero di pressioni e di fermenti ostili che hanno 


quasi completamente distrutto la loro religione. Alla 
fine del xx secolo il Cristianesimo figura come religio- 
ne ufficiale per la maggior parte degli Tswana, ma, 
benché sia raro assistere pubblicamente a riti legati al- 
la religione locale, persistono a livello privato e indivi- 
duale numerose pratiche di magia, di stregoneria e di 
guarigione tradizionale, anche presso i cristiani. Le re- 
lazioni tra vecchie e nuove credenze sono assai com- 
plesse e le prime sopravvivono in modo più tenace di 
quanto possa sembrare. Come sottolinea Setiloane, 
molti buoni e zelanti cristiani non hanno mai abban- 
donato la loro vecchia visione del mondo, ma vi hanno 
semplicemente adattato il Cristianesimo al suo inter- 
no. Diversi compiti e riti religiosi tradizionali, com- 
preso il pha badizzo, un rito di rendimento di grazie 
inteso a mostrare gratitudine ai dadimzo, continuano a 
svolgere un ruolo importante presso i cristiani della 
popolazione degli Tswana. Il nuovo ordine sociale, 
politico ed economico uscito dal sistema coloniale ha 
sortito miglior effetto nel cristianizzare gli Tswana di 
quanto non abbia ottenuto l’insegnamento religioso 
missionario, troppo sfacciatamente contraddetto dalla 
dura oppressione e dal razzismo del Sudafrica per riu- 
scire davvero convincente. 

La fede profonda nell’Essere supremo e nei badirzzo 
continua a dare forma sia alle credenze che riguardano 
la terra e la casa, sentite come inviolabili e sacre, sia al- 
l'atteggiamento nei confronti del bestiame, che mantie- 
ne un forte valore emozionale, religioso e pratico, dal 
momento che sta alla base di ogni importante transa- 
zione tra gli Tswana. Questi scambi di tipo economico 
forniscono la base per il perpetuarsi di un sistema con- 
cettuale che tiene insieme il matrimonio, la paternità, la 
parentela e i vincoli familiari: ad esso il Cristianesimo 
non può sostituirsi. Anche le cerimonie di iniziazione, 
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con tutto ciò che ne consegue in termini emozionali e 
religiosi, rivestono ancora un ruolo centrale e inattacca- 
bile, dal momento che inseriscono i giovani nel sistema 
di continuità e di solidarietà che permea la vita comuni- 
taria, la terra, i legami di parentela e i rapporti con il be- 
stiame. Questi valori sono tuttora in grado di offrire 
una concreta sensazione di sicurezza psicologica, di 
adattamento personale e di giusta collocazione nello 
schema cosmico delle cose e funzionano come un’anco- 
ra di salvezza nei burrascosi sconvolgimenti che ancora 
affliggono gli Tswana dell’Africa meridionale. 
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AIDAN SOUTHALL 


‘UMAR TAL (1794/97-1864), conosciuto nel Futa co- 
me al-Hagg ‘'Umar ibn Sa'id ibn ‘'Utman di Gede, intel- 
lettuale e capo militare che agì nella regione sudanica 
centrale e occidentale. Nato nel Futa Toro, uno degli 
Stati dei Fulbe (o Fulani) nella media valle del fiume 
Senegal, ‘Umar si mise in evidenza compiendo per tre 
volte il pellegrinaggio a Mecca e a Medina tra il 1828 e 
il 1830. Nello stesso periodo ottenne la carica di supre- 
mo rappresentante (balifa) in Africa occidentale della 
confraternita islamica della Tiganiya, fondata in Africa 
settentrionale nel XVIII secolo. Con queste credenziali, 
‘Umar tornò in Africa occidentale, visitò le capitali dei 
principali Stati islamici, attrasse a sé un grande numero 
di discepoli, soprattutto donne e schiavi e si fece una 
reputazione di brillante studioso, taumaturgo e stratega 
militare. Gran parte della sua notorietà emerse durante 
la permanenza di sette anni a Sokoto, la capitale della 
confederazione islamica della Nigeria settentrionale. 
Nel 1839 ‘'Umar viaggiò nel territorio del delta del fiu- 
me Niger, dove esercitava la sua influenza un altro Sta- 
to islamico dominato dai Fulbe, il califfato di Hamdul- 
lahi. Nel 1840 si stabilì nel Futa Jalon, un altro degli 
Stati dei Fulbe, tra le montagne della Guinea. Nella 
piccola città di Jegunko insegnò, organizzò la sua co- 
munità che andava continuamente crescendo e portò a 
termine la sua opera maggiore, Rz74b, che viene utiliz- 
zata ancora oggi nell’istruzione dei religiosi della con- 
fraternita della Tiganiya. 

A partire dal 1846 ‘Umar si mosse nella prospettiva 
di un gibad militare, di una guerra contro gli infedeli. 
Avviò una campagna di reclutamento nella sua terra di 
origine, Futa Toro, e spostò la sua comunità in rapida 
espansione a Dingiray, un insediamento a oriente del 





Futa Jalon sotto il controllo del re mandinka di Tamba. 
Qui le forze di ‘Umar raccolsero le armi, costruirono 
fortificazioni e crearono le condizioni per un conflitto 
con i Mandinka. Le loro vittorie su Tamba nel 1852- 
1853 lanciarono il gih4d, consolidando la reputazione 
di ‘Umar come capo militare e attirando migliaia di 
nuove reclute. 

In seguito il leader religioso diresse le sue armate ver- 
so nord, nella valle superiore del fiume Senegal; con un 
esercito di circa 15.000 armati sconfisse il Regno bam- 
bara di Karta, che aveva dominato la vallata per decen- 
ni. Nel 1857 prese d’assedio Medine, nuovo avamposto 
dell'espansione francese, ma subì gravi perdite quando 
il governatore Louis Faidherbe giunse con nuove trup- 
pe dalla costa. ‘Umar allora condusse i pochi sopravvis- 
suti verso oriente per riorganizzarsi, per poi tornare 
verso occidente nel 1858-1859 per una intensa campa- 
gna di reclutamento lungo la valle del fiume. Con la sua 
nuova armata sconfisse il ricostituito Regno bambara di 
Segu, nella media valle del Niger, e pose la città omoni- 
ma come capitale del suo esteso ma assai scarsamente 
organizzato Stato. 

Nel 1862 ‘'Umar condusse la maggior parte delle 
sue truppe contro il califfato di Hamdullahi come rap- 
presaglia per l'appoggio fornito dallo stesso a Segu 
contro il g:544. Ottenne un'iniziale vittoria, ma nel 
1863 i Fulbe di Hamdullahi, aiutati dai Kunta, una fa- 
miglia ecclesiastica di Timbuctù, si rivoltarono, an- 
nientando le forze nemiche e, nel 1864, uccidendo lo 
stesso ‘Umar. A questo punto il suo $:54d ebbe termi- 
ne, ma la fragile organizzazione politica che aveva 
creato resse in qualche modo fino alla conquista fran- 
cese di circa trent'anni più tardi. Il principale leader di 


questo Stato, che aveva come capitale Segu, fu il figlio 
maggiore di ‘'Umar, Ahmad, comunemente chiamato 
Amadu Seku. 

Lo schema fondamentale del g:544 di ‘'Umar consi- 
steva nel reclutare uomini e nel procurarsi armi a occi- 
dente, nelle regioni del Senegal e del Futa Jalon, e fare 
guerra a oriente, contro i Mandinka e i Bambara. Egli 
faceva particolare affidamento sui musulmani delle re- 
gioni occidentali che, come lui, erano cittadini insoddi- 
sfatti degli Stati fulbe di Futa Jalon, Bundu e Fùta T6o- 
ro. Combatteva contro popolazioni che potevano esse- 
re classificate, in linea generale, come non musulmane e 
responsabili di bloccare l'emergere dell’Islam nelle re- 
gioni sudaniche occidentali. I Bambara di Segu erano 
conosciuti come famosi «pagani». La campagna contro 
Hamdullahi non faceva parte, invece, del disegno origi- 
nario del g:54d. Quando ‘Umar decise di intraprender- 
la scrisse una lunga apologia per giustificare la sua azio- 
ne. Il dissenso provocato dal conflitto che vedeva mu- 
sulmani contro musulmani e Fulbe contro Fulbe favorì 
la rivolta del 1863-1864. 

Questo schema fondamentale del $:544 di ‘'Umar 
contrasta sia con l’esperienza dei precedenti $/44d4 gui- 
dati dai Fulbe, sia con gli Stati (Sokoto, Hamdullahi e i 
due Futa) che ne derivarono. Il modello precedente 
consisteva in rivoluzioni interne contro le classi dirigen- 
ti «pagane» o solo nominalmente musulmane, seguite 
dall’espansione verso l’esterno. Questo modello è stato 
codificato negli scritti della classe dirigente di Sokoto e 
adottato poi dallo stesso ‘'Umar nei suoi scritti. Egli, co- 
munque, non poteva condurre una seconda rivoluzione 
interna nella sua stessa terra nativa, quindi fece la scelta 
di reclutare truppe a occidente e di combattere a orien- 
te. Ebbe un grande successo militare, ma pose troppo 
deboli basi per una duratura amministrazione islamica 
e per consentire l'integrazione o la conversione dei 
nuovi sudditi. I suoi dodici anni di guerra hanno lascia- 
to impressioni decisamente discordanti nel Senegal e 
nel Mali di oggi: nel primo ‘'Umar è visto come l’eroe 
della crociata islamica, nel secondo è l’invasore che uti- 
lizzò l'Islam come puro pretesto. 

‘Umar lasciò un duraturo esempio ai musulmani del- 
l’Africa occidentale, di ogni corrente religiosa: l’esem- 
pio dell'emigrazione (4igra in arabo, fergo in lingua ful- 
fulde) per allontanarsi dai territori e dai valori della do- 
minazione europea. Nel suo disperato viaggio di reclu- 
tamento del 1858-1859 esortò i musulmani senegalesi a 
lasciare una terra ormai «inquinata» dall’espansione 
francese. Suo figlio Amadu seguì il suo esempio nell’ul- 
timo decennio del XIX secolo, all’epoca della conquista 
francese delle zone interne, e altrettanto fecero altri /ea- 
der islamici, come il califfo di Sokoto nel 1903. Essi 
viaggiarono verso oriente, lungo le antiche vie del pelle- 
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grinaggio, alla ricerca di luoghi dove i fedeli potessero 
conservare una società e uno Stato islamici. 


BIBLIOGRAFIA 


Il lavoro più completo sulla guerra santa di ‘Umar Tal è D. 
Robinson, The Holy War of Umar Tal. The Western Sudan in the 
Mid-Nineteenth Century, Oxford 1985. Buon resoconto sull’or- 
ganizzazione dello Stato sotto ‘'Umar è B.O. Oloruntimehin, The 
Segu Tukulor Empire, London 1972, 1978. Una eccellente tradu- 
zione annotata dell’apologia di ‘'Umar per la sua campagna con- 
tro Hamdullahi è S.M. Mahibou e J.-L. Triaud, Voslà ce qui est ar- 
rivé. Bayan mà waga'a d'al-Hagg ‘Umar al-Fitî, Paris 1983. Le 
prime opere di 'Umar sono studiate in J.R. Willis, Jihad ff sabil- 
Allab. Its Doctrinal Basis in Islam and Some Aspects of Its Evolu- 
tion in Nineteentb Century West Africa, in «Journal of African 
History», 8 (1967), pp. 395-415. 

[Aggiornamenti bibliografici: 

J.M. Hanson, Migration, Jibad and Muslim Authority in West 
Africa. The Futanke Colonies in Karta, Bloomington/Ind. 
1996. 

O. Watta, Rosary, Mat and Molo. A Study in the Spiritual Epic of 
Omar Seku Tal, New York 1993. 

J.R. Willis, In the Path of Allah. The Passion of al-Hajj Umar. An 
Essay into the Nature of Charisma în Islam, London 1989]. 


DAvID ROBINSON 


UNKULUNKULU è una figura mitica del popolo zu- 
lu, un grande gruppo etnico del Sudafrica. Tecnica- 
mente, uNkulunkulu, il cui nome significa «il vecchio, 
vecchio», non è una divinità (gli Zulu avevano un pan- 
theon poco sviluppato), quanto piuttosto il «primo uo- 
mo». Una tradizione orale identifica uNkulunkulu con 
un uomo e una donna (spesso chiamati uThlanga), ma, 
secondo il mito comune, uNkulunkulu era il primo uo- 
mo, che comparve, o fu creato, tra le canne. Si dice che 
«venne fuori, o si liberò, da un letto di canne». Pertan- 
to, egli è anche chiamato uMvelinqangi («il primo ve- 
nuto», cioè «l’antenato di tutti»). Tutti gli esseri umani 
derivano da lui e dal suo disegno e progetto. Alcuni ri- 
tengono che uNkulunkulu fosse una semplice figura 
ancestrale, antenata degli Zulu, che in seguito, forse per 
influenza del Cristianesimo, fu considerato anche un 
creatore. Dalle fonti antiche emerge che probabilmente 
in origine egli era considerato soltanto un antenato e un 
essere umano. 

Dato che uNkulunkulu non ha figli che si possano 
specificamente identificare, non vi sono riti ancestrali o 
famiglie particolari che possono sostenere di discende- 
re direttamente da lui. Tuttavia, fu lui a creare gli esseri 
umani e anche a dare loro le istituzioni sociali, come il 
matrimonio e l’istituzione dei capi. Inoltre, diede loro 
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gli spiriti (dei morti), gli indovini per scoprire il passato 
e il futuro, e i dottori per curare le varie malattie. 


BIBLIOGRAFIA 


A.-I. Berglund, Zulu Thought-Patterns and Symbolism, London 
1976, Bloomington/Ind. 1989, rist. Uno studio meditato e ac- 
curato. 

H. Callaway, The Religious System of the Amazulu, 1870, rist. Ca- 
pe Town 1970. Uno dei primi, e migliori, studi introduttivi al- 
la religione degli Zulu. 

[Aggiornamenti bibliografici: 

I. Hexham (cur.), Texts on Zulu Religion. Traditional Zulu Ideas 
about God, Lewiston/N.Y. 19871. 


JAMES S. THAYER 


YORUBA, RELIGIONE DEGLI. Gli Yoruba, una 
popolazione tra i dodici e i quindici milioni di persone 
che occupa la Nigeria sudoccidentale, la Repubblica 
del Benin (ex Dahomey) e il Togo (dal punto di vista to- 
pografico, l’area compresa tra i 6°0°-9°5’ di latitudine 
Nord e i 2°41’-6°0’ di longitudine Est), sono gli eredi di 
una delle più antiche tradizioni culturali dell’ Africa oc- 
cidentale. Le testimonianze archeologiche e linguisti- 
che indicano che gli Yoruba vivono nel loro attuale ha- 
bitat almeno dal v secolo a.C. Lo sviluppo dei dialetti 
regionali che distinguono i vari sottogruppi yoruba e il 
processo di urbanizzazione che ha dato origine a un si- 
stema sociale unico tra tutti i popoli africani subsaha- 
riani hanno avuto luogo durante il primo millennio 
d.C. Già nel IX secolo fioriva l’antica città di Ile-Ife e 
nei successivi cinque secoli gli artisti di Ife crearono 
sculture di terracotta e di bronzo che si annoverano tra 
i tesori artistici dell’Africa. 

Sia il mito che la storia orale degli Yoruba parlano di 
Oduduwa (detto anche Odua) come del primo re e fon- 
datore del popolo yoruba. Secondo alcuni miti, egli è 
un dio creatore e il luogo della creazione è stato Ile-Ife, 
che successivamente divenne la sede del trono di Odu- 
duwa. La storia orale, tuttavia, fa pensare che il raccon- 
to della salita al trono di Oduduwa a Ife si riferisca alla 
conquista degli indigeni di quell'area da parte di perso 
ne provenienti dall’«Est» prima del ix secolo. Sebbene 
sia evidente che il modello sociopolitico di una città go- 
vernata da un capo supremo o re (954) era radicato a 
Ife e presente presso altri sottogruppi yoruba, i seguaci 
di Oduduwa svilupparono questa tradizione urbana e 
resero più importante il ruolo del re. In anni recenti, 
gruppi di persone che hanno cercato di affermare la 
propria legittimità politica (anche se immigrati), hanno 
dovuto dimostrare la loro discendenza da Oduduwa. 


Queste persgne erano conosciute come i «figli di Odu- 
duwa» e indossavano corone ornate di perline (adenla) 
donate loro da Oduduwa come simbolo della loro au- 
torità sacra (ase). 

I miti delle origini, i rituali delle festività e le tradizio- 
ni orali associano i popoli indigeni a Qbatala, la divini- 
tà (orisa) che diede forma al corpo umano. E dato che 
anch'egli era un 9ba, i suoi sacerdoti indossano corone 
di perline bianche a forma di cono, simili a quelle riser- 
vate ai «figli di Oduduwa». I miti e i rituali fanno riferi- 
mento anche a una grande lotta tra Qbatala e Odudu- 
wa all’epoca della creazione, in seguito al furto da parte 
di Oduduwa del privilegio concesso da Olorun (Olo- 
dumare), il dio elevato, a Obatala di creare la terra e i 
suoi abitanti [Vedi OLORUNI. Nella città di Itapa, la 
sequenza di riti che costituisce la festa annuale di Qba- 
tala rappresenta la battaglia tra Oduduwa e Obatala, la 
vittoria del primo sul secondo, l’esilio di Obatala e infi- 
ne la gioia espressa dagli dei e dall’umanità quando 
Obatala ritornò, invitato da Oduduwa. Inoltre, presso 
gli Oyo Yoruba, la tradizione narra dell’ingiusto impri- 
gionamento di Obatala da parte di Sango, il dio del 
tuono che poi liberò l'anziano re errante, dopo che la 
carestia e la sterilità si abbatterono sui campi e sulle fa- 
miglie. 

In questi miti e rituali vi è la memoria storica di una 
usurpazione di potere e il riconoscimento che la mo- 
derna cultura yoruba ha avuto origine da un conflitto 
violento seguìto da una forma di riconciliazione. La 
memoria, tuttavia, non ha solo a che fare con un tempo 
passato e con le origini storiche e culturali: è anche 
un’affermazione sulla natura e sui limiti dell'autorità 
dei sovrani nel definire la base morale della società yo- 
ruba. Riguarda anche l’importanza di Ile-Ife come sim- 
bolo dell’omogeneità culturale degli Yoruba, nel mo- 
mento stesso in cui si riconosce la differenza e l’indi- 
pendenza di altri sottogruppi yoruba. 

Vi sono circa venti sottogruppi, ognuno dei quali è 
identificabile dalle varianti distintive dei modelli lingui- 
stici, sociali, politici e religiosi, originatesi nel corso del- 
la storia della regione. Tra i gruppi principali vi sono gli 
Egba e gli Egbado nel Sud-Ovest, gli IjJebu nel Sud e nel 
Sud-Est, gli Oyo nel centro e nel Nord-Ovest, gli Ife e 
gli Ijesa nel centro, gli Owo nell’Est, e gli Igbomina e gli 
Ekiti nelle regioni del Nord-Est. In tutto lo Yorubaland, 
il sistema sociale è patrilineare e patrilocale, sebbene 
presso gli Egba e gli Egbado vi siano elementi di un si- 
stema di doppia discendenza. La famiglia estesa (idile), 
che abita nel villaggio del padre fintanto che lo spazio e 
le circostanze lo permettano, è l’unità sociale di base e il 
contesto principale nel quale si formano l’autoconsape- 
volezza e il senso della società. Infatti, la festa annuale 
per gli antenati patrilineari, detta Qdun Egungun, è la 


festa più diffusa e importante del calendario liturgico 
yoruba. Si confezionano degli elaborati travestimenti 
(egungun) fatti di strati di stoffa di colori scuri con orli 
bianchi dentellati. Il costume ricopre il danzatore, che si 
muove nel villaggio o nella città con passo solenne, gi- 
rando di tanto in tanto su se stesso in modo da fare apri- 
re le varie stoffe creando disegni continuamente can- 
gianti. Nel movimento e nell’aspetto questo costume 
rappresenta la presenza e il potere (ase) degli antenati. 
Gli antenati sono coloro che hanno fondato la «casa» 
(ze) e la famiglia e che continuano a garantire la sua in- 
tegrità e la sua sopravvivenza contro le minacce della 
stregoneria e della malattia, a patto che i loro discenden- 
ti riconoscano e onorino la presenza ancestrale. 
Sebbene i costumi che rappresentano gli antenati 
patrilineari si trovino presso tutti gli Yoruba, vi sono 
altre festività che prevedono l’uso di costumi, che sono 
tipiche di alcune zone e che riflettono la storia locale 
che ha dato forma all'esperienza yoruba. Le popolazio- 
ni yoruba del Sud-Ovest (Anago, Awori, Egbado, Ketu, 
Egba), celebrano la festa detta Gelede nel periodo del- 
le piogge primaverili. La festa rende onore alle aw9r 
iva wa («le madri»), termine collettivo che indica il po- 
tere femminile (4se) posseduto da tutte le donne, ma 
che si manifesta specialmente in alcune donne anziane, 
nelle antenate e nelle divinità. Ciò che si riconosce e 
che si celebra è il grande potere della donna con la sua 
capacità procreativa e distruttiva. Presso i popoli Ijebu 
del Sud, la festa annuale per Agemo, un orzsa il cui po- 
tere è rappresentato dal camaleonte, prevede l’arrivo 
di sedici capi-sacerdoti rinomati per i loro poteri magi- 
ci o manipolativi, provenienti dalle città vicine alla ca- 
pitale di Ijebu-Ode, i quali si sfidano con gare rituali di 
maledizioni e di danze mascherate, prima tra di loro e 
poi dentro la città, dove essi si presentano all’Awujale, 
l’oba di Ijebu-Ode, che li riceve. In questa occasione il 
potere segreto dei capi-sacerdoti incontra il potere sa- 
cro della corona: ognuno deve riconoscere il ruolo del- 
l’altro nel complesso equilibrio di potere che costitui- 
sce la vita politica degli Ijebu. Le feste chiamate Elefon 
ed Epa consistono in mascheramenti che si tengono 
nelle città di sottogruppi yoruba come gli Igbomina e 
gli Ekiti in onore di persone e famiglie le cui vite incar- 
nano i valori sociali della cultura yoruba nella zona del 
Nord-Est. Le maschere a forma di elmo, con le loro 
grandi sculture, vengono sostenute in equilibrio sulla 
testa dei danzatori e costituiscono il centro dell’atten- 
zione del sacrificio rituale (eb0) e dei canti di lode (or: 
kî) durante tutta la festa. Sono immagini del potere sa- 
cro di coloro che hanno fondato la città o hanno con- 
tribuito alla sua vita in modo importante. Così, mentre 
le maschere individuali sono associate a particolari fa- 
miglie, esse si riferiscono anche ai ruoli di cacciatore, 
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guerriero, sovrano, sacerdote-erborista e guida delle 
donne, ruoli che trascendono i legami del lignaggio ed 
esprimono la cultura nella loro collettività. I loro pote- 
ri sono simili a quelli degli orîsa, gli dei del pantheon 
yoruba. 

Secondo gli Yoruba, vi sono 401 or:isa disposti in fila 
sulla strada per il cielo. Si pensa che tutti siano stati es- 
seri umani i quali, avendo vissuto vite eccezionali, sono 
diventati orîsa al momento della loro morte. Per esem- 
pio, Sango, il dio del tuono, era un re leggendario di 
Oyo prima di diventare un orzsa. L'alto numero di or:- 
sa riflette le variazioni regionali nel loro culto. Sango è 
il dio patrono dei sovrani di Oyo e i suoi altari sono im- 
portanti in quelle città che una volta facevano parte 
dell’antico Impero Oyo (circa 1600-1790). Ma a Ile- 
Ife, o nelle comunità a sud e ad est, il ruolo di Sango e 
la presenza del suo culto diminuiscono notevolmente. 
Se ci si sposta da una parte all’altra dello Yorubaland, 
sarà di volta in volta Osun, dea delle acque medicinali, 
o Oko, dio della fattoria, o Erinle, dio della foresta e 
del torrente, o Obatala o Agemo, con i loro altari e le 
loro festività, a dare forma alla vita religiosa di un po- 
polo. Inoltre, gli orisa hanno diversi nomi. Alcuni chia- 
mano Sango Oba Koso («re di Koso»), altri lo invoca- 
no come Balogunnile Ado («capo dei guerrieri di 
Ado»). Sango viene anche chiamato Abinufarokotu 
(«colui che sradica violentemente un albero di iroko»), 
Oko Iyemonja («marito di Iyemonia»), o Lagigaoogun 
(«colui che è grande nell’uso di poteri magici»), nomi 
che rivelano le esperienze varie e distinte dei suoi de- 
voti in rapporto all’orisa. La molteplicità, o frammen- 
tazione, degli orisa è anche una conseguenza della di- 
slocazione dei popoli che è avvenuta nella storia du- 
rante le guerre intertribali del XIX secolo. Quando per- 
sone e gruppi furono costretti a spostarsi da una zona 
ad un’altra, portarono con sé i loro orfsa, che diedero 
forma al nuovo mondo esperienziale dei loro devoti e 
ne furono influenzati. 

Il culto di Ogun, il dio del ferro e della guerra, è, tra 
tutti i culti degli or:sa, quello più diffuso. Si dice che esi- 
stano sette Ogun, tra cui l’Ogun dei fabbri, l’Ogun dei 
cacciatori, l’Ogun dei guerrieri e Ogun Onire. Ire è una 
città nel Nord-Est dello Yorubaland dove una volta 
Ogun era capo dei guerrieri e dove egli «si inabissò nel- 
la terra» dopo avere ucciso la gente con una grande fu- 
ria, poiché aveva preso il loro voto di silenzio rituale co- 
me un affronto personale. Come accade con altri orisa, 
Ogun esprime e dà forma all’esperienza della gente ri- 
spetto a un particolare aspetto della loro vita. Nel caso 
di Ogun, si tratta dell'esperienza della violenza e della 
cultura: i suoi miti e i suoi rituali esprimono per gli Yo- 
ruba il paradosso per cui l’esistenza culturale implica di- 
struzione e morte. Bisogna uccidere per vivere. E tale si- 
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tuazione comporta il pericolo che la distruzione vada al 
di là delle legittime esigenze culturali, distruggendo ciò 
a cui dovrebbe essere subordinata. In tal modo, per usa- 
re il potere di Ogun, bisogna conoscerne il carattere 
(iwa) ed essere consapevoli che il dio che porta benefici 
può diventare l’orisa adirato che attacca se stesso. 

Come accade con Ogun, ogni orisa, nella diversità e 
nell’individualità della propria persona e dei propri at- 
tributi, può essere inteso come colui che fornisce un si- 
stema di spiegazioni e un mezzo per affrontare la soffe- 
renza umana. Raramente è un solo orzsa a influenzare 
una persona. Ogun, o Sango, o Osun possono domina- 
re la vita di una persona e formare la sua percezione di 
sé e del mondo, ma altri orisa avranno comunque degli 
oggetti a loro dedicati sugli altari di quella persona e ne 
influenzeranno la vita. Proprio come il danzatore yoru- 
ba deve rispondere ai molteplici ritmi dei tamburi, così 
l’anima sensibile ai poteri degli orisa deve rispondere 
alle loro diverse richieste. La complessità della risposta 
può essere sconvolgente. Ma come avviene nell’abilità 
del danzatore di percepire e rispondere ad ogni stru- 
mento dell’orchestra, così nel sacrificare a tutti gli orzsa 
che lo richiedono, il devoto (o/usir, «colui che è servi- 
tore») può conoscere la ricchezza della vita e la sua 
complessità e può acquisire una superiore padronanza 
di sé, l’equanimità di colui che possiede l’ase nel mezzo 
delle contraddizioni della vita. Così, quando si conside- 
rano la configurazione dei simboli degli oris4 presenti 
nell’altare di un singolo devoto, o i gruppi di altari e le 
varie festività celebrate per gli orisa in una particolare 
città o nel pantheon nel suo complesso, come un siste- 
ma generale, si nota che la combinazione totale degli 
orisa esprime la totalità di una visione del mondo. Ed è 
nella realtà di questa visione del mondo che l’esperien- 
za degli Yoruba, a livello personale e sociale, possiede 
coerenza e significato. 

Oltre agli orisa del pantheon, vi è un orisa personale, 
detto orî inun («capo interiore») che è associato al de- 
stino che l’anima custode ancestrale di ognuno ha scel- 
to al momento di inginocchiarsi di fronte ad Qlorun 
prima di entrare nel mondo. Si tratta di un destino per- 
sonale che non può mai essere alterato. Con la nascita si 
perde la memoria del proprio destino. Ma il proprio 
«ori in cielo», che è anche chiamato ekejirzi («il mio al- 
tro spirituale»), fa da garante delle possibilità e dei limi- 
ti del destino che si è ricevuto. Pertanto, si deve seguire 
la propria via nella vita, riconoscendo il proprio ori co- 
me un orisa che può assisterci nel realizzare le possibili- 
tà del nostro destino. Si può anche avere un ori buruku 
(«un cattivo capo»). In tal caso, una persona deve pa- 
zientemente cercare di trarre il meglio da una scelta 
sbagliata e chiedere aiuto agli altri orzsa. 

Nel culto degli orisa sono la saggezza di Orunmila, 


l’orisa della divinazione ifa, e l’opera di Esu, colui che 
porta i sacrifici, a rappresentare il significato dell’espe- 
rienza e la possibilità di un’azione efficace. Il vasto cor- 
pus della poesia ifa, divisa in 256 raccolte dette od (co- 
nosciute anche come orfsa) costituisce un patrimonio di 
valori culturali yoruba. E il sacerdote di Ifa, il babalawo 
(«padre dell’antica saggezza»), che conosce Ifa e cele- 
bra i rituali della divinazione. Usando le sedici noci di 
palma sacre o la catena detta opele, il sacerdote divina 
l’odu i cui versi egli reciterà nel trattare i problemi del 
supplicante e nel determinare i sacrifici che vanno fatti. 
Per gli Yoruba, ogni rituale implica un sacrificio, che 
sia il dono della preghiera, l'offerta di una noce di kola, 
o un animale macellato. Nella letteratura ifa, il sacrifi- 
cio (edo) ha a che fare con la morte e con l’idea di evita- 
re le esperienze ad essa collegate, come la perdita, la 
malattia, la carestia, la sterilità, l’isolamento e la pover- 
tà. In tal modo si riconosce che l’esistenza umana è av- 
viluppata nelle inestricabili contraddizioni della vita e 
della morte. Ma il sacrificio è visto anche come il ribal- 
tamento di una situazione di morte verso la vita. Il sa- 
crificio è il cibo degli orzsa e degli altri spiriti e si sacrifi- 
ca ciò che esprime appropriatamente il carattere (iw4) 
del particolare orisa o del particolare spirito al quale si 
è interessati a rivolgersi. Perciò Ogun riceve in sacrifi- 
cio un cane, l’animale carnivoro che può essere addo- 
mesticato per aiutare il cacciatore e il guerriero. Con il 
sacrificio si riconosce la presenza di agenti che hanno 
potere nel mondo e l’atto sacrificale serve a portare il 
potere creativo degli orisa, degli antenati o delle madri 
al devoto. Il sacrificio può anche fermare temporanea- 
mente la mano della morte e tenere lontani altri spiriti 
malvagi (ajogun). Questo è il potere di Esu, colui che 
porta i sacrifici, il mediatore e guardiano dei rituali, il 
«custode dell’ase». 

Coloro che hanno osservato i rituali e hanno rag- 
giunto lo status di anziani nella comunità possono an- 
che diventare membri della società segreta Osugbo 
(Ogboni). Sebbene l’Osugbo sia diffusa in tutto lo Yo- 
rubaland, la sua funzione e i suoi rituali variano da re- 
gione a regione. I membri dell’Osugbo, che provengo- 
no da vari gruppi di lignaggi, venerano Onile («il pa- 
drone di casa»). La «casa» (ile) rappresenta l’immagi- 
ne dell’universo nella sua totalità, del quale la casa del 
culto Osugbo è un microcosmo. Gli edar della società 
Osugbo, che sono delle barrette di bronzo collegate 
tra loro che rappresentano figure maschili e femminili, 
sono il segno dell’appartenenza alla società e anche il 
simbolo della comprensione della realtà secondo 
l’Osugbo. Il segreto dell’Osugbo sembra consistere nel 
fatto che i suoi membri conoscono e percepiscono 
un’unità primordiale che trascende le opposizioni ca- 
ratteristiche dell’esistenza umana. Esprimendo l’unità 


di maschile e femminile, gli edax e chi li possiede han- 
no il potere di fare da giudice nei conflitti tra persone 
o gruppi di persone: quando è stato versato del sangue 
illegittimamente (come in un omicidio), sono i membri 
dell'Osugbo che devono espiare questa «violazione 
della casa». 

La visione del mondo degli Yoruba è monistica. 
L'universo della loro esperienza è pervaso dall’ase, una 
energia divina che esiste nel processo di generazione e 
rigenerazione. L'ase non ha un significato specifico e 
tuttavia investe tutte le cose e tutte le persone e, in quan- 
to garante di tutta l’attività creativa, si oppone al caos e 
alla perdita di senso dell'esperienza umana. Così, per gli 
Yoruba l’universo è unico, può essere articolato nei ter- 
mini di una complessa cosmologia e può essere oggetto 
di riflessione critica e di speculazione innovativa. 
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JOHN PEMBERTON III 


ZULU, RELIGIONE DEGLI. Dopo quasi 150 anni 
di attività missionaria, la maggior parte dei circa cin- 
que milioni e mezzo di sudafricani di lingua zulu sono 
cristiani. Per molti, tuttavia, gli amzadlozi (antenati o 
ombre dei familiari morti), che una volta dominavano 
la religione degli Zulu, sono ancora una forza che va 
considerata e propiziata. L'idea che gli amadlozi ab- 
biano il potere di intervenire nelle vite dei loro discen- 
denti e di aiutarli si manifesta nelle credenze e nei ri- 
tuali della maggior parte delle Chiese africane indi- 
pendenti che comprendono più di un quarto di tutti 
gli Zulu cristiani. I valori principali della religione zu- 
lu tradizionale — la salute, la fertilità, l'equilibrio tra 
gli uomini e tra l’uomo e la natura — sono sentiti anco- 
ra oggi, come prima. Dal momento che questi sono gli 
ambiti in cui gli antenati sono ritenuti più potenti, le 
offerte agli 2rz4d/ozi vengono fatte in molti contesti, 
sia tradizionali che cristiani. Queste offerte si fanno 
sia nelle aree remote del KwaZulu rurale (l’area geo- 
grafica sulla costa orientale del Sudafrica, situata tra i 
28° e i 31° di latitudine Sud, luogo di origine della 
maggior parte degli Zulu, anche di coloro che oggi 
non hanno legami con questa zona), sia nei centri ur- 
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bani cosmopoliti dove gli Zulu convivono con altri su- 
dafricani per cercare lavoro. 

Questo articolo si concentra sulle caratteristiche più 
importanti e più costanti della religione zulu, descritte 
per la prima volta nei resoconti dei primi viaggiatori e 
missionari, e successivamente negli studi contempora- 
nei di tipo antropologico condotti nel KwaZulu soprat- 
tutto da Harriet Ngubane; questa studiosa degli Nyu- 
swa-Zulu ha fornito un quadro dell’attuale pratica reli- 
giosa zulu e ha messo in evidenza il ruolo, precedente- 
mente trascurato, svolto dalle donne nelle credenze e 
nei rituali. 

Nel pensiero zulu, gli antenati costituiscono solo una 
parte di un sistema di credenze più ampio. All’interno 
di questo sistema, si pensa che l’ordine naturale incida 
da vicino sulla vita dell’uomo, poiché si ritiene che gli 
esseri umani siano collegati, sia dal punto di vista fisico 
che psichico, al loro ambiente e che possano essere vit- 
time delle forze pericolose della natura. Queste forze 
operano automaticamente, oppure possono essere ma- 
nipolate dagli stregoni (abathakathi), i quali provocano 
malattie, disgrazie e uno stato di vulnerabilità generale 
chiamato isifo. Anche gli antenati possono fare del ma- 
le ai viventi, ma solo come avvertimento, per comunica- 
re che essi sono adirati. In effetti, gli arzadlozi, molti dei 
quali una volta erano conosciuti personalmente dai vivi, 
sono i maggiori protettori contro la stregoneria. Le of- 
ferte agli antenati consistono in bestiame o capre che 
vengono sacrificati lasciando la carne a disposizione de- 
gli antenati durante la notte, così che possano «leccar- 
la» (kKbotha) e condividerla con i vivi. Si consultano gli 
indovini, detti iz4rgorza (al singolare, isargorza), in oc- 
casione di malattie, disgrazie o di qualche evento inu- 
suale, poiché soltanto essi possono scoprirne la causa. 
Nei casi in cui gli antenati siano adirati, gli indovini 
consigliano dei percorsi di riparazione e, nei casi di 
stregoneria, possono indicare chi sia lo stregone e con- 
sigliare delle contromisure. Gli indovini, che si sotto- 
pongono a un lungo addestramento nella loro arte, so- 
no chiamati a svolgere la loro professione dagli antena- 
ti, che li possiedono e li guidano. Anche gli erboristi 
(izinyanga) curano le malattie e forniscono rimedi me- 
dicinali protettivi ma, poiché non sono posseduti dagli 
spiriti, non hanno il potere della divinazione. 

La cosmologia zulu e l’ordine naturale. Secondo gli 
Zulu, in principio vi era uMvelinqangi, letteralmente il 
primo «venuto», che venne fuori da un letto di canne e 
fu seguìto dagli esseri umani, dagli animali e da tutta la 
natura. Egli mandò un camaleonte presso l’umanità per 
portare il messaggio che essa sarebbe vissuta per sem- 
pre. In seguito, insoddisfatto della lentezza del camale- 
onte, mandò una lucertola per portare il messaggio che 
tutti gli umani sarebbero morti: dato che la lucertola 


era l’animale più veloce, arrivò per prima. Secondo al- 
cuni racconti, uMvelingangi è all'origine dell’ordine so- 
ciale, poiché egli ha dato gli antenati agli esseri umani e 
ha deciso come questi antenati dovessero essere riveriti 
e placati. Le prove di una venerazione diretta di uMve- 
lingangi sono tuttavia scarse. Le idee che gli Zulu ave- 
vano di questa divinità probabilmente servivano in lar- 
ga misura come costrutti ideali per spiegare l'ordine na- 
turale (e alcuni aspetti dell'ordine sociale), e in tempi 
antichi tali idee avevano un ruolo minore nella pratica 
religiosa quotidiana. Un altro nome di uMvelingangi 
era uNkulunkulu («il vecchio, vecchio»), termine che i 
missionari usavano per riferirsi a «Dio», creando così 
una certa confusione, poiché fondevano l’idea degli Zu- 
lu di un mero creatore con la concezione cristiana di un 
creatore ed Essere supremo da adorare regolarmente. 
Una divinità distinta da uMvelinqangi è iNkosi yeZulu, 
signore e personificazione del cielo. È associato al tuo- 
no e al fulmine, che sono molto temuti e dai quali ci si 
protegge con i rimedi degli erboristi specializzati. 
Collegata anch'essa al cielo, o al «sopra» (ezulwini — 
un importante concetto che è in opposizione a pharsi, il 
«sotto», dove vanno i morti prima di diventare antena- 
ti), è INkosazana yeZulu, o semplicemente iNkosazana, 
la principessa del cielo (“Nomkbubulwana). Quest'ulti- 
mo termine deriva da khubula («seminare di nuovo do- 
po che la pioggia o il sole hanno rovinato le colture»), e 
questa divinità femminile è intimamente collegata al- 
l'abbondanza e alla pioggia in giusta quantità (ma non 
eccessiva). Ella dona la fertilità alle colture, al bestiame 
e agli esseri umani e spesso ci si attiva per propiziarsela 
in tempi di siccità o di forte calore. Patrona delle donne 
e in particolare delle giovani, si dice che iNkosazana si 
manifesti nella nebbiolina fertilizzante della primavera 
e che compaia sulla soglia dell’estate come una fanciul- 
la, per la quale le cerimonie della pubertà segnano l’en- 
trata nella fase del matrimonio e della procreazione. In- 
fatti, si cantano le stesse canzoni durante le cerimonie 
della pubertà e durante quelle celebrate in onore di iN- 
kosazana; in entrambi i casi si ritiene che queste canzo- 
ni favoriscano la fertilità e le piogge buone. Prima della 
zappatura, a volte le donne coltivano un piccolo campo 
per iNkosazana vicino a un fiume e versano una liba- 
zione di birra sul terreno accompagnandola con la pre- 
ghiera di un ricco raccolto. Altre cerimonie che si rivol- 
gono alla dea vengono celebrate allo scopo di tenere 
lontani gli insetti che danneggiano le colture, le malat- 
tie del bestiame e le malattie umane tipiche della prima- 
vera e dell’estate, come la malaria e la gastroenterite. La 
parola ukusbweleza («chiedere scusa»), usata in occa- 
sione di questi rituali, indica che si tenta di placare l’ira 
di iNkosazana e che si esprime il desiderio di mettere le 
cose in ordine, in modo che la stagione proceda senza 


impedimenti. Visto il collegamento con l’idea di fertili- 
tà e con le cerimonie della pubertà femminile, il culto 
di iNkosazana va visto nel contesto dell'importanza 
ampiamente attribuita alla fertilità nei sistemi cosmolo- 
gici africani. Il suo culto ha un equivalente nel culto 
della fertilità chiamato uvali-vubwera e nel culto cele- 
brato con i tamburi, detto gorzana, del Transvaal Low- 
veld nordorientale, ma gli Zulu sono gli unici, tra i po- 
poli di lingua bantu in Sudafrica, a concepire una divi- 
nità femminile associata alla fertilità che viene adorata 
ancora oggi. 

L'ordine naturale esercita la sua influenza anche in 
altri modi che riguardano la salute e il benessere. In 
contrasto con le malattie causate dalla stregoneria o 
dall’ira degli antenati, vi è un’ampia gamma di malattie 
che vanno dal raffreddore comune a epidemie gravi co- 
me il vaiolo o il morbillo, che si dice semplicemente 
«accadono». Queste malattie possono essere dovute a 
cause naturali come il cambiamento delle stagioni o il 
processo inevitabile dell’invecchiamento e della matu- 
razione. Molte di esse sono curate con medicine poten- 
ti di per sé, e non richiedono necessariamente un tratta- 
mento rituale o religioso, anche se si può richiedere a 
iNkosazana protezione contro certe malattie stagionali. 
Un'altra importante categoria di malattie si pensa sia 
dovuta inevitabilmente a uno squilibrio naturale. Si 
crede che qualunque essere vivente lasci dietro di sé e 
assorba qualcosa dell'atmosfera attraverso la quale si 
muove. Queste influenze, dette izikbondo («scie») 
possono essere deleterie per l'individuo. La cura, nel 
portare sollievo a una persona, può liberare elementi 
pericolosi verso gli altri. Al fine di mantenere puro 
l’ambiente vicino a sé, la gente cerca di liberare gli #77:- 
khondo in luoghi pubblici come le strade e gli incroci, 
dove si pensa che essi si mescolino con altre sostanze 
nocive messe lì dagli stregoni; queste zone sono quindi 
molto pericolose per chi viaggia. Spostarsi in un nuovo 
ambiente può essere di per sé pericoloso, poiché l’indi- 
viduo non è ancora in sintonia con le sue influenze. Di- 
verse categorie di persone corrono particolari rischi a 
causa delle influenze ambientali, per esempio chi è ap- 
pena arrivato in un luogo nuovo, i neonati che sono ap- 
pena arrivati nel mondo e tutti coloro che si trovano 
temporaneamente in uno stato di debolezza, conosciu- 
to come urzryarza. Quest'ultima categoria include chi 
ha subìto un lutto, le madri che hanno appena partori- 
to, gli omicidi e le donne mestruate. Di tanto in tanto è 
necessario che ognuno si fortifichi contro le influenze 
ambientali aliene, ma queste persone in particolare de- 
vono ricevere delle cure specifiche, spesso sia medici- 
nali che rituali, mirate non solo a rafforzarle, ma anche 
ad acquisire o ristabilire l’ordine o la simmetria tra loro 
e il loro ambiente. Il termine comunemente usato per 
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descrivere questa cura è ukuzilungisa (da lunga, «essere 
come dovrebbe essere» e 154, «divenire»), che indica il 
ristabilimento dell’equilibrio non solo tra l'individuo e 
la natura, ma a volte tra un individuo e un altro o tra 
l'individuo e i suoi antenati. 

Si pensa che alcuni processi naturali indeboliscano la 
persona. Il più importante e il più generale è umryazza, 
citato sopra, e che si può tradurre letteralmente con 
«oscurità», «tenebra» o «pesantezza». Questo stato de- 
riva dal contatto con la morte o con la nascita, che ren- 
de l’individuo possibile vittima di stregoneria o di altre 
influenze maligne, della sfortuna e della disgrazia, e lo 
rende anche un pericolo per gli altri. Le donne sono 
particolarmente vulnerabili all’ur27:y4rz4 in quanto bio- 
logicamente associate alla procreazione e poiché ai fu- 
nerali le donne sono sempre quelle che hanno il ruolo 
principale di piangere il defunto. Infatti, secondo Ngu- 
bane, a causa di questa doppia associazione con l’inizio 
e la fine della vita, le donne occupano una posizione 
«marginale» nella cosmologia zulu e fungono da ponte 
simbolico tra «questo mondo» (il mondo dei vivi) e 
«l’altro mondo» (quello degli spiriti). Le donne, tutta- 
via, non solo fanno da collegamento tra questo mondo 
e l’altro, ma con il loro ruolo di figlia in un gruppo di 
parentela e di madre in un altro costituiscono un ponte 
tra due distinti lignaggi patrilineari. La società zulu è 
fortemente patrilineare e il matrimonio può avvenire 
solo al di fuori del clan. La sposa è dunque un’estranea 
nella sua casa acquisita, e tuttavia è solo attraverso di 
essa che il gruppo del marito si può riprodurre. Questa 
marginalità sociale è indicata da certe restrizioni o cen- 
sure linguistiche (4/oripha) che vengono imposte a una 
sposa e anche dalla paura che le donne sposate siano 
potenziali streghe nella casa del marito. Dato che chi 
genera i figli rappresenta in tal modo, paradossalmente, 
anche una minaccia alla continuità della linea paterna, 
la struttura sociale zulu colloca le donne sposate in una 
posizione ambigua, complementare alla marginalità che 
a esse deriva dall’essere associate biologicamente e cul- 
turalmente alla nascita e alla morte. Anche gli indovini 
sono visti come esseri marginali, poiché essi intercedo- 
no tra i vivi e i morti, tra questo e l’altro mondo, ed è si- 
gnificativo che la maggior parte degli indovini siano 
donne e che gli uomini chiamati a ricoprire questo ruo- 
lo siano travestiti. 

Antenati e vita sociale. Come ha fatto notare Eileen 


Jensen Krige, «la vera religione vitale degli Zulu è il lo- 


ro culto degli antenati» (Krige, 1936). Infatti, quando 
le cose vanno bene, gli Zulu dicono che gli antenati so- 
no «con loro», ma quando accade una disgrazia, dico- 
no che gli antenati «si sono voltati dall’altra parte». Le 
rivelazioni avvengono attraverso sogni e visioni, così 
come attraverso la disgrazia: ciò che più fa adirare gli 
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antenati è la trascuratezza e l’inadempienza .degli ob- 
blighi di parentela. I diversi aspetti della concezione 
degli antenati sono presenti nei vari termini della lin- 
gua zulu usati per indicare i defunti. Amzadlozi deriva 
da dloza, che significa «curarsi di, custodire»; poiché si 
pensa che il mondo degli spiriti sia situato «sotto» 
(pbanst), gli antenati sono spesso chiamati semplice- 
mente abaphansi, «quelli di sotto». Un’altra parola di 
uso comune è azzathongo, da ubuthongo, «sonno pro- 
fondo», in riferimento a uno dei modi in cui gli ante- 
nati entrano in contatto con i viventi. Gli indovini si ri- 
volgono agli antenati con il termine makbosi, da inkho- 
si, «capo» e ubukhosi, «autorità, potere, gloria», sotto- 
lineando in tal modo l’aspetto principale della speciale 
relazione che intercorre tra di essi e gli spiriti che li 
possiedono. La parola isitbunzi, da umthunzi, «om- 
bra», si riferisce a quella forza o personalità che abban- 
dona il corpo al momento della morte e vaga senza me- 
ta fino a che non venga «portata a casa» (buyisa) attra- 
verso una speciale cerimonia finalizzata ad integrarla 
(come idlozi, antenato a tutti gli effetti) nel corpo dei 
potenti antenati che hanno il controllo sui vivi. Poiché 
gli spiriti dipendono dai loro discendenti per la cele- 
brazione di questo e di altri rituali, il rapporto tra i vivi 
e i morti è di reciprocità ed esclude chi non appartiene 
alla famiglia: esso riflette gli elementi più importanti 
della parentela presso gli Zulu e in particolare l’orga- 
nizzazione patrilineare. 

Gli antenati più importanti di un uomo sono il pa- 
dre, la madre, il padre del padre e la madre del padre, 
così come i fratelli del padre, i quali agiscono insieme e 
condividono i sacrifici offerti ai genitori e ai nonni de- 
funti. Presso i Nyuswa-Zulu, che conosciamo grazie al 
lavoro di Ngubane, gli arz4d/ozi che sono lontani più 
di tre generazioni dal capo di una casa non sono consi- 
derati pericolosi. Tuttavia, si dice che vengano ai sacri- 
fici insieme agli antenati più vicini e possono anche 
possedere un indovino come spirito di sostegno. I pa- 
renti che si riuniscono per celebrare i rituali degli ante- 
nati comprendono in larga misura i discendenti patrili- 
neari di un nonno e le donne che hanno sposato questi 
uomini. Ai sacrifici l’officiante è il maschio genealogi- 
camente più anziano (urmzrurzzane). Presso i Nyuswa- 
Zulu, gli uomini sposati di questo gruppo o segmento 
(urmndeni) di due o tre generazioni spesso vivono vici- 
ni gli uni agli altri e, sotto il controllo dell’umnurzane, 
agiscono come gruppo corporativo nel controllo e nel- 
la gestione delle risorse comuni (come la terra) e nel 
dirimere le dispute interne. L'autorità dell’umnurmzane 
è enfatizzata dal ruolo rituale che ricopre e dal fatto 
che i giovani agnati possono avvicinarsi agli antenati 
solo attraverso di lui. I rituali del culto degli antenati, 
dunque, dimostrano, e al tempo stesso, in senso dur- 


kheimiano, promuovono il carattere corporativo e la 
continuità sociale dell’umzdeni. A livello politico, gli 
antenati del re custodiscono e proteggono l’intera so- 
cietà e a loro vengono offerti sacrifici durante le festivi- 
tà nazionali. Prima della sconfitta della nazione zulu e 
della dispersione del loro esercito da parte della Gran 
Bretagna, gli antenati del re venivano sempre invocati 
nel momento in cui i guerrieri si accingevano ad anda- 
re in battaglia. 

Il culto degli antenati riflette una serie di altri impor- 
tanti aspetti della vita sociale zulu. Il ruolo della moglie 
del capo che genera l’erede viene enfatizzato, poiché è 
nell’urzsazzo della sua capanna (la parte posteriore del- 
l’abitazione, associata agli spiriti) che viene posta la car- 
ne sacrificale per gli antenati. Le identità sociali indivi- 
duali vengono spesso fissate senza ambiguità invocan- 
do gli antenati: per esempio, un neonato viene posto 
formalmente sotto il controllo degli antenati al cui li- 
gnaggio appartiene attraverso il sacrificio di una capra 
noto come zbeleko, la cui pelle viene usata per legare 
il bambino dietro la schiena della madre. Questa ceri- 
monia viene di solito celebrata dal padre del bambino o 
dal padre del padre, ma nel caso di una donna non spo- 
sata la responsabilità è del padre della donna e del suo 
umndeni al quale appartiene il bambino. 

In tempi antichi i bambini abbandonati venivano 
adottati con un sacrificio ibeleko, il che dimostra che 
è la paternità sociale piuttosto che quella biologica ad 
essere importante. Analogamente, uno degli obiettivi 
delle cerimonie del matrimonio è di presentare la spo- 
sa, che proviene da un’altra discendenza, agli antenati 
del marito e di affidarla alla loro protezione. Se si tra- 
scura questa formalità può accadere che i suoi antenati 
affini non riconoscano né proteggano lei e i suoi figli. 
Tuttavia, la sterilità è attribuita a volte agli antenati del- 
la donna sposata, i quali possono essersi adirati, per 
esempio, perché non sono state celebrate per lei le ade- 
guate cerimonie della pubertà. Essi possono anche farla 
ammalare se vogliono che ella diventi un’indovina. In 
entrambi i casi, il padre della donna ha la responsabili- 
tà di rimediare alla situazione. Il fatto che una donna 
sposata sia soggetta all’influenza sia dei propri antenati 
che di quelli del marito indica sia l'identità separata dei 
gruppi affini collegati con il matrimonio, sia il ruolo 
della donna sposata come ponte tra i due lignaggi patri- 
lineari. Con il tempo e con la nascita dei figli, la donna 
viene effettivamente trasferita da una discendenza ad 
un’altra. Dopo la menopausa le è permesso mangiare 
quelle parti dei sacrifici per gli antenati di solito riserva- 
te ai membri del suo gruppo affine, ed ella può persino 
invocare gli antenati se nessun maschio adatto al ruolo 
è presente. Alla sua morte, viene pienamente annessa al 
gruppo affine, poiché viene inserita dal figlio maschio 


come uno dei suoi antenati. Allora ha compiuto il «lun- 
go viaggio» (udwendwe) iniziato quando si è sposata, e 
così facendo ha fatto da mediatrice tra gli interessi con- 
flittuali della patrilinearità e dell’esogamia nella società 
zulu. 

Possessione degli spiriti. La possessione degli spiriti 
è un aspetto importante e dinamico della vita degli Zu- 
lu. La chiamata per diventare indovino assume la forma 
di un riconosciuto disagio mentale e fisico, la cui cura è 
rappresentata dall’iniziazione e dall’addestramento pro- 
fessionale. La tradizionale isangorza (e il suo equivalen- 
te in molte sette cristiane) è una forza centrale perché ci 
sia ordine e riconciliazione tra l’uomo e il mondo degli 
spiriti. Vi sono, tuttavia, delle nuove forme di posses- 
sione degli spiriti che sono state documentate per la 
prima volta all’inizio del XX secolo e che si sono intensi- 
ficate a partire dai successivi anni ’30. Si tratta di forme 
distruttive e anarchiche; Ngubane le collega agli effetti 
devastanti dei cambiamenti sociali e industriali. I tipi 
più diffusi sono conosciuti come indiki e ufufunyane (0 
iziwe) e consistono nella possessione da parte di spiriti 
di defunti stranieri che non sono stati integrati nel cor- 
po degli antenati. Gli indiki sono posseduti da spiriti 
maschili che entrano per caso nel petto dell'individuo e 
si manifestano con una voce profonda e cavernosa che 
parla una lingua straniera. La cura spesso consiste nel 
sostituire lo spirito alieno con uno spirito ancestrale, e 
l’indiki può diventare un indovino. L'ufufunyane viene 
diagnosticato come una possessione causata dalla stre- 
goneria, ed è una forma particolarmente difficile da 
guarire, poiché lo spirito alieno diventa violento quan- 
do viene sfidato. Gli individui posseduti diventano iste- 
rici e possono tentare il suicidio in un attacco di frene- 
sia. La cura consiste nel disperdere lo spirito alieno — o 
spesso orde di spiriti di diversi gruppi razziali — e sosti- 
tuirli con gli spiriti controllati dal dottore e definiti un 
«reggimento» (ar24butho). Si tratta di un'immagine di 
guerra scatenata contro la sostanza magica maligna del- 
lo stregone; non si tenta di evocare uno spirito ance- 
strale e questo tipo di possessione non dà luogo all’ap- 
partenenza a un culto, né alla trasformazione in un in- 
dovino di professione. 

Credenze tradizionali e Cristianesimo zulu. Le idee 
cosmologiche degli Zulu sono state incorporate nel 
pensiero cristiano zulu secondo modalità spesso imper- 
cettibili. La parola che significa «respiro» (72074) vie- 
ne tradotta con «Spirito Santo», e le persone che si dice 
siano piene dello Spirito Santo diventano capi delle 
Chiese indipendenti africane che si sono staccate dalle 
congregazioni ortodosse. In queste Chiese le credenze 
cristiane coesistono con aspetti della credenza tradizio- 
nale zulu, e il ruolo di capo in queste Chiese mostra del- 
le straordinarie somiglianze con la divinazione tradizio- 
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nale, poiché il profeta, con l’aiuto dello Spirito Santo, 
dà una spiegazione alle disgrazie e prescrive dei rimedi. 
Tra questi possono esserci offerte agli antenati così co- 
me preghiere cristiane ortodosse. La protezione contro 
la stregoneria e la sfortuna è fornita sia dalla preghiera 
che dai rimedi medicinali, e la mescolanza dei due siste- 
mi religiosi è un elemento basilare per la vivacità del 
Cristianesimo africano che si è sviluppato non solo nel- 
le Chiese indipendenti ma anche, recentemente, nelle 
congregazioni ortodosse. Guarigione, purificazione e 
ricerca della fertilità rappresentano i maggiori interessi 
del Cristianesimo africano, e molte sette e Chiese che si 
sono diffuse nelle città e nelle campagne non solo sod- 
disfano le esigenze spirituali dei loro membri, ma svol- 
gono importanti funzioni sociali e materiali nel conte- 
sto della povertà cronica e della subordinazione politi- 
ca che ha caratterizzato la vita di molti Zulu nel xx se- 
colo. 
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NHIALIC 

NUER E DINKA, RELIGIONE DEI 
NYAKYUSA, RELIGIONE DEI 

NYAME 


OLORUN 


PIGMEI, RELIGIONI DEI 
REGALITÀ NELL’AFRICA SUBSAHARIANA 


San, vedi KHOI E SAN, RELIGIONE DEI 
SANGO 

SHEMBE, ISAIAH 

SHONA, RELIGIONE DEGLI 
STREGONERIA AFRICANA 

SWAZI, RELIGIONE DEGLI 


TEATRO RELIGIOSO AFRICANO 
TIV, RELIGIONE DEI 

TRICKSTER AFRICANI 

TSWANA, RELIGIONE DEGLI 

Twi, vedi AKAN, RELIGIONI DEGLI 


‘UMAR TAL 
UNKULUNKULU 


YORUBA, RELIGIONE DEGLI 
ZULU, RELIGIONE DEGLI 


Ricordiamo che i primi cinque volumi formano un 
tutt'uno tematico, correlato ma autonomo rispetto agli 
altri volumi che si interessano di specifiche tradizioni 


religiose o di determinate regioni. 


Il numero in corrispondenza di ogni voce indica il volu- 


me in cui essa è contenuta. 


ABLUZIONE 

ACQUA 
AGRICOLTURA 
ALBERO 

ALCHIMIA 

ALDILÀ 

ALFABETO 
ALIMENTAZIONE 
ALTARE 

AMORE 

AMULETI E TALISMANI 
ANAMNESI 

ANCORA 
ANDROCENTRISMO 
ANDROGINO 

ANGELO 

ANIMA 

ANIMALI 

ANIMISMO 

ANTENATI, CULTO DEGLI 
ANTENATO MITICO 
ANTISEMITISMO 
ANTROPOLOGIA E RELIGIONE 
ANTROPOMORFISMO 
ANTROPOSOFIA 
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APOSTASIA 

AQUILE E FALCHI 
ARCHEOLOGIA E RELIGIONE 
ARCHETIPO 

ARCHITETTURA E RELIGIONE 
ARTI, PROFESSIONI E RELIGIONE 
ASCENSIONE 

ASCETISMO 

ASTROLOGIA 

ATEISMO 

ATTEGGIAMENTO E GESTO 
ATTENZIONE 

ATTRIBUTI DI DIO 

AUREOLA 

AUTOBIOGRAFIA 

AUTORITÀ 

AXIS MUNDI 


BACHOFEN, J]J. 
BENE 

BENEDICT, RUTH 
BENEDIZIONE 
BENESSERE E RICCHEZZA 
BERDJAEV, NIKOLAJ 
BERGSON, HENRI 
BESANT, ANNIE 
BEVANDE 
BIOGRAFIA 

BIVIO 

BLAVATSKY, HP. 
BLEEKER, C. JOUCO 
BLONDEL, MAURICE 
BOAS, FRANZ 
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BOVINI, USO SACRIFICALE DEI 
BRANDON, S.G.F 

BRELICH, ANGELO 

BREUIL, HENRI 

BUBER, MARTIN 

BUFFONE SACRO 
BULL-ROARER _ 

BURNOUF, EUGÈNE 


CADUTA 

CALENDARIO 

CANE 

CANNIBALISMO 

CANONE 

CANTI DEL SOLSTIZIO D'INVERNO 
CANTO E SALMODIA 

CAOS 

CAPELLI 

CAPRO ESPIATORIO 
CARISMA 

CARITA 

CARNEVALE 

CASA 

CASSIRER, ERNST 

CASTITÀ 

CASTRAZIONE 

CAVALLO 

CAVERNA 

CELIBATO 

CENERE 

CENTRO DEL MONDO 
CERCHIO 

CERIMONIA 

CERIMONIE STAGIONALI 
CHANTEPIE DE LA SAUSSAYE, P.D. 
CHIAVE 

CIELO (Ierofanie celesti) 
CIELO (Miti e simboli) 

CIGNO 

CINEMA E RELIGIONE 
CIRCONCISIONE 
CIRCUMAMBULAZIONE 
CITTA 

CLASSIFICAZIONE DELLE RELIGIONI 
CLEMEN, CARL 
CLITORIDECTOMIA 

CODICI E REGOLE RELIGIOSE 
CODRINGTON, R.H. 
COLORI 

COMTE, AUGUSTE 
COMUNITA 

COMUNITA RELIGIOSE 
CONFESSIONE DEI PECCATI 
CONIGLIO 
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CONOSCENZA E IGNORANZA 
CONSACRAZIONE 
CONVERSIONE 
COOMARASWAMY, ANANDA 
CORBIN, HENRY 

CORNA 

CORONA 

CORPO UMANO 
COSCIENZA 

COSCIENZA, STATI DI 
COSMOGONIA 
COSMOLOGIA 

COUVADE 

CREUZER, G.F. 

CROCE 

CRONOLOGIA 

CUMONT, FRANZ 

CUORE 


DANZA 

DEA, CULTO DELLA 

DEI E DEE 

DEI MORENTI E RISORGENTI 
DEISMO 

DELIRIO RELIGIOSO 
DEMIURGO 

DEMONI 

DENARO 

DESERTO 

DESIDERIO 

DESTINO 

DESTRA E SINISTRA 
DEUS OTIOSUS 
DEVOZIONE 

DIALOGO TRA LE RELIGIONI 
DIAMANTE 

DIAVOLO 

DIETERICH, ALBRECHT 
DIGIUNO 

DILTHEY, WILHELM 
DILUVIO 

DINAMISMO 

DIO 

DIRITTO E RELIGIONE 
DISCESA AGLI INFERI 
DISCIPLINA SPIRITUALE 
DIVERSITÀ RELIGIOSA 
DIVINAZIONE 

DIVINITÀ 

DONO 

DOTTRINA 

DRAGO 

DROGHE PSICHEDELICHE 
DUALISMO 


DUBBIO E CREDENZA 
DUPLICITÀ — 
DURKHEIM, ÉMILE 


ECOLOGIA E RELIGIONE 
ECONOMIA E RELIGIONE 
EDUCAZIONE RELIGIOSA 
EINSTEIN, ALBERT 
ELEFANTE 

ELEMOSINA 

ELEZIONE 

ELIADE, MIRCEA 

ELISIR 

EMPIRISMO 

ENIGMI E PARADOSSI 
ENOTEISMO 

ENTITÀ METEOROLOGICHE 
ENTUSIASMO 

EPOPEA 

EREMITA 

ERESIA 

ERMENEUTICA 
ERMETISMO 

EROE CULTURALE 

EROE 

ESCATOLOGIA 
ESISTENZIALISMO 
ESORCISMO 
ESOTERISMO 
ESPERIENZA RELIGIOSA 
ESPULSIONE 

ESSERE SUPREMO 

ESTASI 

ESTETICA E RELIGIONE 
ETÀ DEL MONDO 

ETÀ DELL’ORO 
ETERNITÀ 

ETICA E RELIGIONE 
EVANS-PRITCHARD, E.E. 
EVOLUZIONISMO 


FALLO 

FAMIGLIA 

FANCIULLO 

FATA 

FEDE 

FENOMENOLOGIA DELLA RELIGIONE 
FESTA DEL NUOVO ANNO 
FETICCIO 

FEUERBACH, LUDWIG 
FICHTE, JOHANN GOTTLIEB 
FIGURA UMANA 

FILOSOFIA ANALITICA 
FILOSOFIA 
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FIORE 
FIUME 

FLUSSI DI COSCIENZA 
FOLCLORE 

FONTE 

FORMULE MAGICHE 
FRANKFORT, HENRI 
FRAZER, JAMES G. 
FREUD, SIGMUND 
FROBENIUS, LEO 
FUNZIONALISMO 
FUOCO 

FUSTEL DE COULANGES, N.D. 


GALLO 
GATTO 

GEMELLI 

GENEALOGIA 

GENNEP, ARNOLD VAN 
GEOGRAFIA SACRA 
GEOMANZIA 

GEOMETRIA 

GIADA 

GIAGUARO 

GIARDINO 

GILSON, ÉTIENNE 
GINOCCHIA 

GIOCO 

GIOIELLI 

GIUDIZIO DEI MORTI 
GLASENAPP, HELMUT VON 
GLOSSOLALIA l 
GOBLET D’ALVIELLA, EUGÈNE 
GOLDENWEISER, ALEXANDER A. 
GOODENOUGH, ERWIN R. 
GRAEBNER, FRITZ 

GRANET, MARCEL 
GUARIGIONE — 

GUÉNON, RENÉ 

GUERRA E GUERRIERI 
GUFI E CIVETTE 

GUIDA SPIRITUALE 
GURDJIEFE G.I. 


HARNACK, ADOLF VON 
HARRISON, JANE E. 

HASTINGS, JAMES 

HEGEL, G.WE 

HEIDEGGER, MARTIN 

HEILER, FRIEDRICH 

HERDER, JOHANN GOTTFRIED 
HESCHEL, ABRAHAM JOSHUA 
HOMO RELIGIOSUS 

HOWITT, A.W. 
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HUBERT, HENRI 
HUME, DAVID 
HUSSERL, EDMUND 


ICONOGRAFIA 
IDEALISMO 
IDOLATRIA 
IERODULIA 
IEROFANIA 
IEROGAMIA 
ILLUMINISMO 
IMBARCAZIONI 
IMMAGINI E IMMAGINAZIONE 
IMMAGINI, VENERAZIONE DELLE 
IMMORTALITÀ 
INCANTESIMO 
INCENSO 

INDUMENTI SACRI 
INFERI 

INFERNO E PARADISO 
INIZIAZIONE 

INSETTI 

INTUIZIONE 
ISOLAMENTO RITUALE 
ISPIRAZIONE 


JAMES, E.O. 
JAMES, WILLIAM 
JASPERS, KARL 
JASTROW, MORRIS 
JENSEN, ADOLF E. 
JEVONS, EB. 
JUNG, C.G. 


KANT, IMMANUEL 
KARDECISMO 

KERÉNYI, KAROLY 
KIERKEGAARD, SOREN 
KRAEMER, HENDRIK 
KRISTENSEN, WILLIAM BREDE 
KULTURKREISELEHRE 


LABIRINTO 

LACRIME 

LAGO 

LAICATO 

LANG, ANDREW 

LA VALLÉE POUSSIN, LOUIS DE 
LAVORO 

LEADERSHIP 

LEENHARDT, MAURICE 
LEEUW, GERARDUS VAN DER 
LEGATURA 

LEGGE COSMICA 
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LEGGE NATURALE 
LEGITTIMAZIONE 

LEHMANN, EDVARD 

LEIBNIZ, GOTTFRIED WILHELM 
LEONE 

LESSING, G.E. 

LETTERATURA E RELIGIONE 
LETTERATURA MODERNA E RELIGIONE 
LETTERATURA SAPIENZIALE 

LEUBA, JAMES H. 

LÉVI, SYLVAIN 

LÉVY-BRUHL, LUCIEN 

LIBAZIONE 

LIBERO ARBITRIO E DETERMINISMO 
LIBERO ARBITRIO E PREDESTINAZIONE 
LIEVITO 

LINGUAGGIO SACRO 

LITURGIA 

LOBECK, CHR.A. 

LOCKE, JOHN 

LOISY, ALFRED 

LOWIE, ROBERT H. 

LUCE E TENEBRE 

LUNA 

LUPO 


MAGIA 
MAIALE 

MALATTIE E CURE 
MALE 

MALEDIZIONE 
MALINOWSKI, BRONISLAW 
MANISMO 
MANNHARDT, WILHELM 
MANO 

MARETT, RR. 

MARITAIN, JACQUES 
MARTIRIO 

MARX, KARL 

MARXISMO 

MASCHERE RITUALI 
MASPERO, HENRI 
MASSIGNON, LOUIS 
MASSONERIA 
MATERIALISMO 
MATRIMONIO 

MAUSS, MARCEL 
MEDICINA E RELIGIONE 
MEDITAZIONE 
MEMORIZZAZIONE 
MENDICITÀ 

MERITO 

MESSIANISMO 
METAFISICA 
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METALLI E METALLURGIA 
METAMORFOSI 

METODO STORICO-COMPARATIVO 
MIGRAZIONI E RELIGIONE 
MILLENARISMO 
MIRACOLO 

MISSIONE 

MISTICISMO 

MITO 

MITOLOGIA COMPARATA 
MODERNITÀ 

MONACO 

MONISMO 

MONOTEISMO 
MONTAGNA 

MOORE, GEORGE FOOT 
MORTE 

MORTIFICAZIONE 
MOSTRO 

MÙLLER, FR. MAX 
MÙLLER, KARLO. 

MUSICA E RELIGIONE 
MYTH AND RITUAL SCHOOL 


NASCITA VERGINALE 
NASCITA 

NATURA E RELIGIONE 
NATURA, CULTO DELLA 
NATURALISMO 
NECROMANZIA 
NEUMANN, ERICH 
NILSSON, MARTIN P. 
NOCK, ARTHUR DARBY 
NODO 

NOME 

NONVIOLENZA 
NUDITÀ 

NUMEN 

NUMERI 

NUOVE RELIGIONI 
NUVOLA 

NYBERG, H.S. 


OBBEDIENZA 
OCCHIO 
OCCULTISMO 
OCEANO 
OLOCAUSTO 
OLTRETOMBA 
OMOSESSUALITÀ 
ONTOLOGIA 
ORACOLO 
ORDALIA 
ORDINAZIONE 
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ORIENTAMENTO 
ORO E ARGENTO 

ORSO, CERIMONIA DELL 
ORTODOSSIA ED ETERODOSSIA 
ORTOPRASSI 

OSPITALITÀ 

OSSA 

OTTO, RUDOLF 

OTTO, WALTER FR. 


PACE 

PANE |, 

PANTEISMÒ E PANENTEISMO 

PARLAMENTO MONDIALE DELLE 
RELIGIONI 

PECCATO E COLPA 

PECORE E CAPRE 

PELLEGRINAGGIO 

PENTIMENTO 

PERCUSSIONI E RUMORE 

PERFETTIBILITÀ 

PERIPEZIE EROICHE DI RICERCA 

PERLA 

PESCE 

PETTAZZONI, RAFFAELE 

PIEDE 

PIETRE 

PINARD DE LA BOULLAYE, HENRI 

PIOGGIA 

PLURALISMO RELIGIOSO 

POESIA E RELIGIONE 

POLITEISMO 

POLITICA E RELIGIONE 

PONTE 

PORTALE 

POSITIVISMO 

POSSESSIONE SPIRITICA 

POTERE 

POTERI MAGICO-RELIGIOSI 

POTLATCH 

POVERTÀ 

PREANIMISMO 

PREDICAZIONE 

PREGHIERA 

PREUSS, KONRAD T. 

PROCESSIONE 

PROFESSIONE DI FEDE 

PROFEZIA 

PROVE DELL'ESISTENZA DI DIO 

PRZYLUSKI, JEAN 

PSICOLOGIA 

PURIFICAZIONE 


QUATERNITÀ 
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RADCLIFFE-BROWN, A.R. 
RADIN, PAUL 

RAGIONE 

RANE E ROSPI 
REDENZIONE 

REGALITÀ 

REINACH, SALOMON 
REINCARNAZIONE 
RELATIVISMO 
RELIGIONE COMPARATA 
RELIGIONE DEL POPOLO 
RELIGIONE POPOLARE 
RELIGIONE 
RELIGIONSGESCHICHTLICHE SCHULE 
RELIQUIA 

RENAN, ERNEST 

RENOU, LOUIS 
RESPIRAZIONE 
RESURREZIONE 

RETI E VELI 

RICCI E PORCOSPINI 
RIFORMA 
RINGIOVANIMENTO 
RISVEGLIO E RINNOVAMENTO RELIGIOSO 
RITI DI FONDAZIONE 
RITI DI PASSAGGIO 

RITI FUNERARI 

RITO 

RIVELAZIONE 
RIVOLUZIONE 

ROHDE, ERWIN 
ROSACROCE 

ROUSSEAU, JEAN-JACQUES 
RUOLI SESSUALI 


SACERDOZIO 
SACRALITÀ FEMMINILE 
SACRALITÀ MASCHILE 
SACRAMENTO 
SACRARIO 

SACRIFICIO UMANO 
SACRIFICIO 
SACRILEGIO 

SACRO E PROFANO 
SACRO, IDEA DEL 

SALE 

SALUTI 

SANGUE 

SANTITÀ 

SANTUARIO 

SAPIENZA 

SCHELER, MAX 
SCHELLING, FRIEDRICH 
SCHLEGEL, FRIEDRICH 
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SCHLEIERMACHER, FRIEDRICH 
SCHMIDT, WILHELM 
SCHOLEM, GERSHOM 
SCIAMANISMO 

SCIENZA E RELIGIONE 
SCIMMIA 

SCISMA 

SCRITTURA SACRA 

SEGNI E ALTERAZIONI CORPOREE 
SERPENTE 

SESSUALITÀ 

SETTA 

SIGNORA DEGLI ANIMALI 
SIGNORE DEGLI ANIMALI 
SILENZIO 

SIMBOLISMO 
SINCRETISMO 
SMEMBRAMENTO 

SMITH, W. ROBERTSON 
SOCIETÀ E RELIGIONE 
SOCIETÀ SEGRETE 
SOCIETÀ TEOSOFICA 
SOCIOLOGIA 
SODERBLOM, NATHAN 
SOFFERENZA 

SOFFIO VITALE 

SOGNO 

SOLE 

SONNO 
SOPRANNATURALE 
SORTE 

SOTERIOLOGIA 

SPADA 

SPAZIO SACRO 

SPECCHIO 

SPENCER, HERBERT 
SPERANZA 

SPINOZA, BARUCH 
SPIRITI 

SPUTO 

STARBUCK, E.D. 

STEINER, R. 

STELLE 

STORIA DELLE RELIGIONI 
STORIOGRAFIA 
STREGONERIA 
STRUTTURALISMO 

STUDI FEMMINILI 

STUDI RITUALI 

STUDIO DELLA RELIGIONE 
SUICIDIO 
SUPERSTIZIONE 
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PENA ARPA ARA 61 LASA AIAIIUIpAIIDILI£L pa i N UA AIDA VIN VA wi GW ANI WIDLINIHDUAUA1 UA 


fd 


TAMBURI SACRI 
TARTARUGHE E TESTUGGINI 
TEATRO E RITUALITÀ 
TEISMO 

TEMPO SACRO 

TEMPO, SIMBOLISMO DEL 
TEOCRAZIA 

TEODICEA 

TEOLOGIA 

TEOSOFIA 
TERIANTROPISMO 

TERRA 

TESSUTI 

TESTA 

TOCCO E CONTATTO 
TOMBA 

TORRE 

TOTEM 

TRADIZIONE ORALE 
TRADIZIONE 
TRASCENDENZA E IMMANENZA 
TRASMIGRAZIONE 

TRIADI 

TRICKSTER 

TUCCI, GIUSEPPE 

TURNER, VICTOR 

TYLOR, E.B. 


UCCELLI 
UMORISMO E SATIRA 
UNIONE MISTICA 
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UOVO 
USENER, HERMANN 
UTOPIA 


VEGETAZIONE 
VENDETTA E CASTIGO 
VERGINE DIVINA 
VERGINITÀ 

VERITÀ 

VIOLENZA 

VISIONE 

VITA 

VOCAZIONE 

VOLO 

VOLPE 

VOTO E GIURAMENTO 
VRIES, JEAN DE 


WACH, JOACHIM 

WEBER, MAX 

WEIL, SIMONE 
WELLHAUSEN, JULIUS 
WIKANDER, STIG 
WISSOWA, GEORG 
WITTGENSTEIN, LUDWIG 
WUNDT, WILHELM 


YONI 


ZAEHNER, R.C. 
ZIMMER, HEINRICH 
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